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IL POTERE DEL SERPENTE 


Da quando in Occidente si è diffuso l’interes- 
se per lo Yoga e per analoghe pratiche indù, 
si è ripetutamente parlato della « misteriosa 
Kundalinî », ma quasi sempre finendo in diva- 
gazioni e in fantasie per la mancanza di cono- 
scenze di prima mano. 

La Kundalinî, chiamata simbolicamente  an- 
che «il Potere del Serpente » per via di una 
delle sue raffigurazioni, è la forza creatrice 
fondamentale dell'universo, così come è pre- 
sente nel corpo umano, ma in esso trovandosi 
abitualmente allo stato latente e non essendo 
priva di relazioni con l'energia sessuale. 

Nella Kundalinî e nel risveglio di essa per 
mezzo di tecniche precise, una delle varietà 
dello Yoga, forse la più interessante fra tutte, 
vede l'organo essenziale per tutte le sue rea- 
lizzazioni, le quali non hanno un carattere sem- 
plicemente contemplativo e ascetico ma mirano 
al risveglio delle forze segrete del corpo, di 
quei « centri » invisibili e sovrasensibili nei 
quali si può conoscere e dominare tutta la ge- 
rarchia dei poteri dell'universo, fino al limite, 
costituito dall'identificazione attiva dello yoghi 
col Principio Primo. 

La presente opera tratta dunque del Potere 
del Serpente, dal punto di vista sia dottrinale 
che sperimentale; contiene inoltre la prima tra- 
duzione dal sanscrito di due importanti testi. 
La trattazione investe però necessariamente 
tutto un insieme di insegnamenti tradizionali 
indù, specie quelli riguardanti l'anatomia e la 
fisiologia occulta dell'organismo umano, tanto 
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PREMESSA 


Questo libro sullo Yoga tantrico che compare oggi per la prima 
volta in veste italiana è già, e definitivamente, un classico e, come 
tale, largamente noto tra noi, anche se spesso più per fama che per 
diretta conoscenza. Ma se vien dunque a colmare una lacuna avvertita 
già da oltre un trentennio tra le persone che, per un verso o per l’altro, 
s'interessano alla spiritualità indiana ed al suo esoterismo, va notato 
d’altra parte come il libro dell’Avalon, nei decenni trascorsi dalla data 
della prima pubblicazione, nulla abbia perduto della sua vibrante vali- 
dità, sia per la messe ingente delle nozioni dottrinali e, in minor misura, 
pratiche che fornisce, sia — e soprattutto — per il carattere d’infor- 
mazione di prima mano e di testimonianza qualificata che lo distingue 
singolarmente nell’ambito della letteratura orientalista, occidentale. 

L'assenza di più antiche ricerche sul Tantrismo capaci di influenzare 
questa con loro schemi precostituiti, la lunga residenza in India del- 
l'Autore ed i rapporti ivi da lui stretti e coltivati con circoli e perso- 
naggi in possesso degli strumenti della realizzazione iniziatica tantrica 
— cui andrebbe aggiunto, a quanto molti assicurano, l'avallo impli- 
cito della sua esperienza pratica — consentono di vedere in quest’ope- 
ra uno dei rari canali di diretta comunicazione tra la cultura occidentale 
e la tradizione indiana; e l’importanza di ciò non sfuggirà a quanti 
avvertono il peso che su quest’ultima fanno gravare certe interpreta- 
zioni soggettive gratuite, un certo gusto diffuso dell’esotico, del miste- 
rioso e del meraviglioso, insieme ad incomprensioni d’ogni genere. Spe- 
cialmente il Tantrismo, per taluni suoi aspetti che possono suggestio- 
nare in senso romanticamente titanico o morbosamente sensuale (0, 
magari, scandalizzare) l’osservatore sprovveduto o prevenuto, è conti- 
nuamente vittima di simili incomprensioni e deformazioni, come testi- 
monia tutta una nutrita letteratura. Nei confronti di essa quest'opera 
rappresenta una rigorosissima messa a punto: dalle pagine che seguono 
la fisionomia del Tantrismo emerge nella sua dignità altissima di scienza 
lucida e fredda dell’interiorità umana, pervasa da una severa e imper- 
sonale spiritualità. 
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Nonostante la vastità dell'impianto e la sostanziale autonomia d’im- 
postazione, La Potenza del Serpente fu presentata dall’Avalon quale 
introduzione a due dei testi tantrici ch'egli andava rintracciando, pub- 
blicando, traducendo. Di questi testi, il primo, lo Shat-chakra Nirà- 
pana, è il sesto capitolo in cinquantacinque versetti dello Shrî-tattva 
Chintàmani, opera del XVI secolo sul rituale tantrico dovuta allo svàmî 
bengalese Pirnénanda; il secondo, il Pàdukà Panchaka, è un inno a 
Shiva in sette versetti. Essi, entrambi con l'ampio commento di Kali 
charana, costituiscono la seconda parte del presente volume. 


FRANCO PINTORE 


Noi invochiamo la Paradevatà unita con Shiva, la cui 
sostanza è nettare purissimo di beatitudine, rosso come il 
giovane fior vermiglio dell’ibisco e come il cielo al tra- 
monto; Lei che, apertasi la via attraverso il turbine 
sonante che nasce dall’urto e dal cozzo dei due venti in 
seno alla Susbumnd, s'innalza sino alla sfavillante Energia 
che scintilla con lo splendore di dieci milioni di folgori. 
Possa Kundalinî, Lei che rapida sale a Shiva e ne discen- 
de, concederci il frutto dello Yoga: quand'è ridestata, 
Ella è ai Kaula la Vacca dell’Abbondanza, è il Gancio 
Kalpa che afferra ogni cosa desiderata per coloro che 
L’adorano. 


Shàrada Tilaka, XXXV, 70 


I SEI CENTRI 
E LA POTENZA DEL SERPENTE 


I 
INTRODUZIONE 


Le due opere sanscrite qui tradotte, Shar-chakra Nirdpana (“La de- 
scrizione dei sei Centri”) e Pédukéà Panchaka (“Il quintuplice sga- 
bello”), trattano una forma particolare di Yoga tantrico detto Kun- 
dalinî Yoga, 0, come è chiamato in talune opere, Bhùta-shuddhi. Questi 
nomi fanno riferimento alla Kundalinî Shakti, o Potenza Suprema nel 
corpo umano, risvegliando la quale si consegue lo Yoga, e alla purifi- 
cazione degli elementi del corpo (Bhùta-shuddhi) che ha luogo in tale 
circostanza. Questo Yoga si effettua mediante un procedimento noto 
tecnicamente col nome di Shat-chakra-bheda, o passaggio attraverso i 
sei Centri o Regioni (Chakra) o Fiori di Loto (Padma) del corpo, 
descritti nell'opera, per l’azione della Kundalinî Shakti che, allo 
scopo di darle un nome occidentale, ho qui chiamato Potenza 
del Serpente. ! Kurndala significa arrotolato. Questa Potenza è la Dea 
(Devî) Kundalinî, ossia “ ciò che è arrotolato ”, perché la sua forma è 
quella di un serpente arrotolato e dormente nel centro corporeo più 
basso, alla base della spina dorsale, finché, mercé il mezzo descritto, 
non è svegliata da quello Yoga che da Lei prende nome; Kundalinî è 
la Divina Energia Cosmica nei corpi. Le Saptabhùmi, o sette regioni 
(Loka), ? sono, nell’interpretazione popolare, una presentazione essoteri- 
ca dell’insegnamento tantrico profondo relativo ai sette centri. * 

Questo Yoga è detto tantrico per diverse ragioni. Lo si trova 
menzionato nelle Yoga Upanishad che si riferiscono ai Centri o 
Chakra ed in alcuni Puràna. Anche i trattati sullo Hathayoga s’occupano 
dell'argomento. Troviamo persino indicazioni simili in sistemi diversi 


! Uno dei nomi di questa Devî è Bhujangî, il Serpente. 

2 I sette “mondi” Bhùh, Bhuvah, Suvah, Mahah, Janah, Tapah, Satya. Vedi l’In- 
troduzione al mio Mabdnirvina Tantra e Wave of Bliss (comm. al v. 35). Loka 
sono le cose vedute (lokyante) — cioè raggiunte — e sono perciò i frutti del 
Karma in forma di particolari rinascite. Vedi Satyànanda, Commento all’îsha Up., 
Mantra II, pag. 258. 

3 Cioè i sei Chakra e il centro cerebrale superiore o Sahasràra; quanto alle 
Upanishad e ai Puràna, v. post 
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da quelli indiani, dai quali può darsi che siano state desunte. Così, nel 
Risala-i-haqg-numa, del principe Mahomed Dara Shikoh,' è data la de- 
scrizione dei tre centri “ Madre del Cervello” o “ Cuore Sferico ” (Dil- 
i-muddavar), “ Cuore del Cedro del Libano ” (Dil-i-sanowbari), e Dil-i- 
nilofari o “ Cuore del Giglio ”.* Si possono trovare altri riferimenti 
nelle opere dei Sufi maomettani. Sembra che alcune delle confrater- 
nite sufiche (come la Nagshbandi)® abbiano imitato o piuttosto tolto a 
prestito dagli yogi indiani” il metodo Kundalinî come mezzo per la 
realizzazione. * Mi vien detto che si possono scoprire delle corrispon- 
denze tra gli Shastra indiani (d’Asia) e, presso i Maya amerindi, il libro 
sacro degli Zuni detto Popul Vuh.® Il mio informatore mi dide che il 
loro “ tubo d’aria ” è la Sushumnà; il loro “ doppio tubo d’aria ”, le nàdî 
Idà e Pingalà. “ Hurakan ”, la folgore, è Kundalinî, ed i centri son rap- 
presentati da simboli animali. Mi è stato riferito che nozioni simili sono 
incluse nell’insegnamento segreto di altre comunità. La diffusione di 
tale dottrina e di tale pratica sarebbe comprensibile, qualora esse aves- 
sero un fondamento nella realtà. Questa forma di Yoga è però asso- 
ciata particolarmente ai Tantra, o Agama, in primo luogo perché questi 
libri si occupano ampiamente di essa. Infatti le esposizioni scritte, con 
completi particolari pratici, si trovano principalmente in opere sullo Ha- 
thayoga e nei Tantra, i manuali non solo del culto indiano, ma del 
suo occultismo. Inoltre, lo Yoga realizzato agendo sul centro infe- 
riore sembra caratteristico del sistema tantrico, i cui adepti sono 
i custodi delle conoscenze pratiche mediante le quali possono essere ap- 
plicate le direttive generali contenute nei libri. Il sistema ha carattere 
tantrico anche nei riguardi della scelta del centro principale di coscien- 
za. Varie genti in antico han localizzato in diverse parti del corpo la 
sede dell’anima 0 della vita, quali il sangue, !° il cuore, il respiro. Ge- 
neralmente il cervello non era considerato una di tali sedi. Il sistema 
vedico pone nel cuore il principale centro della coscienza, e ancor oggi 


4 “La bussola della Verità”. L’autore era il figlio maggiore dell’imperatore 
Shah-i-Jehan, e morì nel 1659 d. Cr. Dicesi che il suo insegnamento fosse quello 
della dottrina segreta dell’ “Apostolo di Dio”. 

5 Capitolo I, su Alam-i-nasut: il piano fisico, ossia quello che gli Indiani 
chiamano Jagrat. Edizione a cura di Rai Bahadur Srisha Chandra Vasu. 

6 Vedi The Development of Metaphysics in Persia, di Shaikh Muhammed 
Iqbal, pag. 110. 

® Dicesi che Al-Biruni abbia trodotto l’opera di Patanjali, come pure il Sém:kbya 
Stitra, in arabo, al principio del XII secolo. 

8 L’autore citato dice però: “Tali metodi di contemplazione sono assoluta. 
mente di carattere non islamico, e gli alti Sufi non vi annettono alcuna importanza” 

® A quanto mi vien detto, ne fu cominciata, ma non finita, una traduzione 
dall’occultista James Pryse in Lucifer, l'antico giornale teosofico, ma io non l'ho 
veduta. 

10 Cf. il detto biblico: "Il sangue è la vita”. 
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conserviamo un avanzo di questa nozione in frasi come “ prendere a 
cuore ”. Il Sàdhaka, che è una delle cinque funzioni di Pitta! e che è 
situato nel cuore, coopera indirettamente alle funzioni cognitive, man- 
tenendo le contrazioni ritmiche cardiache, ed è stata messa innanzi la 
ipotesi !‘ che forse questo modo di considerare la funzione del cuore 
abbia predisposto i fisiologi indiani a ritenerlo la sede della conoscenza. 
Secondo i Tantra, però, i principali centri della coscienza vanno cercati 
nei Chakra del sistema cerebro-spinale e nella parte superiore del cer- 
vello (Sahasràra), sebbene il cuore sia pure riconosciuto come la sede 
del Jîvàtmà, o spirito incarnato, sotto l’aspetto di principio vitale o 
Prana. ! Per tali ragioni il primo verso dello Shafchakranirdpana, qui tra- 
dotto, parla dello Yoga che deve essere conseguito "in conformità dei 
Tantra” (Tantràanusàrena), cioè, come dice il suo commentatore, 
Kalîcharana, ‘ seguendo l’autorità dei Tantra”. 

La letteratura occultista occidentale ha recentemente attratto l’at- 
tenzione sull’argomento. Generalmente gli autori di tali studi ed altri 
hanno tenuto ad indicare quella che hanno creduto di capire fosse la 
teoria indù a questo proposito, ma nel far ciò hanno trascurato molti 
particolari considerevoli, e non solo in questo genere di opere. Così, 
per citare due esempi di questi diversi casi, troviamo in un ben noto 
vocabolario sanscrito '* che i Chakra sono definiti “ circoli o depres- 
sioni (sic) del corpo per scopi mistici e chiromantici” e la loro posi- 
zione è stata quasi in ogni caso designata erroneamente. Il Mùladhara 
è poco esattamente descritto come situato “ sopra il pube”. Lo Svà- 
dhishthàna non è affatto la regione ombelicale. Anàhata non è la radice 
del naso, ma è il centro spinale nella regione del cuore; Vishuddha non 
è il “ vuoto tra le cavità frontali”, ma il centro spinale nella regione 
della gola. Ajnà non è la fontanella o punto d’unione delle suture co- 
ronali e sagittali, che si dice siano il Brahmarandhra, ’* ma è nel punto 
designato quale terzo occhio, o Jnànachakshu. Altri, pur non cadendo 
in errori così grossolani, non sono privi di inesattezze minori. Così un 
autore che, a quanto mi si dice, aveva una discreta conoscenza di cose 


1! V. pag. 11 dell’Introduzione al II volume dei miei Téntrik Texts (Prapan- 
chasàra Tantra). 

12 Kaviràja Kunjalàla Bhishgratna, nella sua edizione della Susbruta Sambità. 
Può darsi però un’altra spiegazione, e cioè che durante la storia dell’umanità 
l’importanza dei vari centri percettivi abbia di fatto variato. 

13 Secondo talune opinioni indiane, il cervello è il centro della mente e dei 
sensi, e il cuore è il centro della vita. Charaka dice che il cuore è la radice da 
cui provengono tutte le altre parti del corpo, ed è il centro di alcune delle funzioni 
o di alcuni organi. Secondo Sushruta, il cuore è la sede di tutte le sensazioni. 

14 Dizionario sanscrito del Prof. Monier Williams, sub voce “Chakra”. 

15 Altro termine usato per indicare la Brahmanàdî, in quanto quest’ultima è 
il passaggio attraverso il quale si raggiunge il Brahmarandhra nel cervello. 
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occulte, parla della Sushumnà come d’una " forza” che “ non può essere 
stimolata finchè Ida e Pingalà non l'hanno preceduta ”, che " causa il 
verificarsi di violenti shock in ogni sezione del midollo spinale” e che, 
al risveglio del plesso sacro, passa lungo la colonna vertebrale e urta il 
cervello. Ne risulta che il neofita si trova “ ad essere un’anima privata 
del corpo, sola nel nero abisso del vuoto, in preda a una paura e a un 
terrore indescrivibili ”. Egli scrive anche che la “ corrente” di Kunda- 
lint si chiama Nîdî; che la Sushumna va fino al Brahmarandhra co- 
me un netvo; che i Tattva sono in numero di sette, e altre inesattezze. La 
Sushumnà non è una " forza ” ! e non passa né urta in alcuna cosa, ma 
è la più esterna delle tre Nîadî che canalizzano la forza che con- 
siste nell’insorgere della Devî chiamata Kundalinî. Questa forza non 
è in se stessa una Ndî, ma passa attraverso la Nadî più interna, 
o Chitrinî Nadî, che arriva al fiore di loto dai dodici petali sotto il 
Sahasràra, donde si sale al Brahmrandhra. Sarebbe facile rilevare altri 
errori in opere di scrittori che hanno parlato di questo argomento. 
Sarà più utile dare una definizione tanto esatta quanto può conceder- 
melo la mia conoscenza di questo Yoga. Prima però desidero aggiun- 
gere che pure alcuni scrittori indiani moderni hanno contribuito alla 
diffusione di nozioni errate sui Chakra, descrivendoli da un punto di 
vista puramente materialistico o fisiologico. Questo non significa sol- 
tanto che essi abbiano esposto le cose inesattamente, ma in maniera in- 
congrua. La fisiologia non conosce l’esistenza di Chakra quali centri 
di coscienza, nè l’attività di Sàkshma Prana-vayu, o forza vitale sot- 
tile, sebbene tratti del resto del corpo che è in relazione con ciò. 
È molto facile che coloro i quali si rivolgono alla sola fisiologia non 
trovino quello che vogliono. 

Possiamo a questo punto riferire il resoconto di un noto autore 
" teosofico ” !” a proposito di quello che egli chiama “ Centri di forza ” 
e " Fuoco del. Serpente ”, di cui afferma di aver avuto esperienza per- 
sonale. Sebbene questo autore si riferisca anche allo Yoga ShAstra, è 
forse giusto da parte nostra dargli atto che il suo resoconto non si 
autodefinisce come un’esposizione dell’insegnamento degli yogî indiani 
(la cui competenza in fatto del loro Yoga egli mette un po’ in dubbio), 
ma è un'originale e personale spiegazione (rafforzata, come egli crede, 
da alcuni aspetti dell’insegnamento indiano) della sua propria espe- 
rienza. Questa esperienza sembra consistere nel risveglio cosciente del 


“Fuoco del Serpente ”,!* con l’esaltata visione " astrale” e mentale 


18 Eccetto: nel senso in cui ogni cosa è una manifestazione di potenza. 
1? The Inner Life di C. W. Leadbeater, pp. 443-478, Prima Serie. 
18 Confrontiamo, in questa e nelle note seguenti, la sua teoria con quella 


indiana. La Devî, o Dea, è chiamata Bhujangî o Serpente perché al centro più 
basso (Mdladhara) è “avvolta” intorno al Linga. “Avvolta”, cioè in riposo. La 


Introduzione 15 


che, come egli crede, gli ha mostrato quello che ci racconta. !* I centri, 
o Chakra, del corpo umano sono descritti dal Leadbeater come vortici 
di una sostanza “eterea”, ”° nei quali irrompono dal mondo astrale, ** 
ad angolo retto rispetto al piano del disco roteante, le sette forze 
del Logos che portano la “vita divina” nel corpo fisico. Benchè 
tutt'e sette queste forze agiscano su tutti i centri, in ciascuno di 
essi predomina di gran lunga un genere di forza. Si ritiene che 
queste forze irrompenti determinino alla superficie del “ doppio 
eterico” forze secondarie ad angoli retti rispetto ad esse. La forza 
primaria entrando nel vortice si irradia di nuovo in linee rette, ma ad 
angoli retti. Si dice che il numero di queste radiazioni della forza pri- 
maria determini il numero di “ petali” (come li chiamano gli indù) di 
cui il “ Fiore di Loto” o vortice è formato. La forza secondaria ro- 
teando intorno al vortice fa sì che appaiano i petali di un fiore o, 
"“ forse più esattamente, piattini o vasi bassi di un vetro ondulato e iri- 
descente ”. In questo modo — cioè supponendo che esista un vortice 
d’etere nel quale irrompa una forza del Logos — l’autore si riferisce 
sia ai “ Fiori di Loto” descritti nei libri indù, sia al numero dei loro 
petali, e al posto del centro Svàdhishthàna mette un fiore di loto con 
sei petali a livello della milza ’° e corregge il numero dei petali del loto 
della testa, che, dice, non sono mille come sta scritto nei libri di 
questo Yoga, “ ma esattamente 960 ”. ?* Si dice che il centro “ eterico ” 
che tiene vivo il veicolo fisico corrisponda ad un centro " astrale” di 
quattro dimensioni. Tra essi però vi è una fodera o membrana fitta- 
mente tessuta, composta di un solo strato compresso di atomi fisici, 
che impedisce una prematura comunicazione tra i piani. Si dice che 
vi sia la maniera di praticare correttamente e sviluppare un’aper- 
tura, allo scopo di far passare attraverso codesto canale dai piani 
superiori molto più di quel che non vi passi ordinariamente. Ognuno 
di questi centri “ astrali” ha determinate funzioni: nell’ombelico una 
semplice capacità di sentimento, nella milza un " viaggio cosciente ” 
nel corpo astrale; nel cuore una “capacità di comprendere le vibra- 


[ 


Potenza Cosmica nel corpo è qui in riposo; quando viene ridestata, è avvertita 
come un calore intenso. 

19 Certe Siddhi o poteri occulti si acquistano a ciascun centro, secondo il pro- 
gresso del praticante. i 

20 I petali del fiore di loto sono la Pranashaktî manifestata dal Prànavayu. 
Ogni fiore di loto è un centro di una differente forma della “sostanza” (Bhùta) ivi 
predominante. 

21 Questo è un termine occidentale. 

22 Non se ne fa menzione nel testo qui riportato. 

23 Si fa così poca attenzione all’esattezza in questo campo, che una lettera 
viene trascurata per far risultare 1000 petali, cioè 50x20. "Mille" credo sia qui 
solo un simbolo di grandezza. 
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zioni di altre entità astrali e di armonizzarsi con esse ”; nella gola una 
capacità di udire sul piano astrale; tra i sopraccigli "“ la visione astrale ”; 
al “vertice del capo” la perfezione di tutte le facoltà della vita 
astrale. °* Si dice perciò che questi centri prendano in certo qual modo 
il posto degli organi di senso per il corpo astrale. Nel primo centro, “ alla 
base della spina dorsale ”, è il “ Fuoco del Serpente ”, o Kundalinî, che 
esiste in sette strati o sette gradi di forza. °° Questo è la manifestazione 
nella sostanza eterica, sul piano fisico, di una delle grandi forze del 
mondo, uno dei poteri del Logos, di cui sono esempi la vitalità e l’elet- 
tricità. Altra cosa è, a quanto pare, il Pràna, cioè la vitalità. ? Si 
afferma che i “ centri eterici” completamente destati dal “ Fuoco del 
Serpente ” trasformino in coscienza fisica qualsiasi qualità inerente al 
corrispondente centro astrale. Vivificati dal “ Fuoco del Serpente ”, essi 
divengono aperture di comunicazione tra i corpi fisici e quelli "“ astra- 
li”. Quando avvenne per la prima volta il risveglio astrale di questi 
centri, la coscienza fisica non se ne ‘accorse. Ora la parte sensitiva del 
corpo può “ essere portata a condividere tutti codesti vantaggi, ripe- 
tendo il processo del risveglio dei centri eterici”. Ciò si ottiene risve- 
gliando a forza di volontà il “ Fuoco del Serpente” che esiste coperto 
di " sostanza eterea nel piano fisico e dorme ”” nel corrispondente centro 
eterico, alla base della spina dorsale”. Fatto questo, i centri superiori 
sono vivificati, con l’effetto che le capacità destate dallo sviluppo dei 
corrispondenti centri astrali sono portate nella coscienza fisica. In breve, 
si comincia a vivere sul piano astrale, il che non sarebbe proprio un 
vantaggio, dato che l’accesso al mondo celeste si ottiene, dice il nostro 
autore, su questo piano alla fine della vita. Così, al secondo centro, si 
è consci nella parte fisica del corpo “delle influenze astrali di ogni 
genere, avvertendo vagamente che alcune di esse sono amichevoli ed 
altre ostili, senza capirne minimamente il perchè ”. Al terzo centro si 


24 Alcune Siddhi, come s'è detto, si devono raggiungere in ogni centro. Ma 
il vertice del capo è molto al di là della vita “astrale”. Là si raggiunge il Samadhi, 
o unione con la Coscienza Suprema. 

25 Parashabda, che è Kundalinî nel suo aspetto di causa di tutti i suoni, ha 
sette aspetti, da Kundalî a Bindu. 

28 La Kundali è lo Shabdabrahman o il “Logos” (Vak) nei corpi, è la Coscienza 
nella sua forma propria (Svarùipa) e la totalità delle Potenze (Sarva shaktimayî). 
Kundalinî, infatti, è l’energia cosmica nei corpi e, come tale, causa di tutto; né 
è limitata da alcuna delle Sue produzioni, quantunque in esse si manifesti. 

27 Kundali è detta il Serpente (Bhujangî). Ella dorme nel Muladhara. Dorme 
perché è in riposo. Allora la coscienza dell’uomo è desta nei confronti del mondo, 
Sua creazione, in cui Ella è immanente. Quando poi La si risveglia e si realizza 
lo voga, l’uomo dorme nei confronti del mondo e gode di un'esperienza tra- 
scendente. 

28 Il fine del Kundalî Yoga è al di là di tutti i mondi celesti. Nessuno yogi 
cerca “il Cielo”, ma l’unione con ciò che è la sorgente di tutti i mondi. 
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diviene capaci di ricordare “ solo in parte” vaghi viaggi astrali e a volte 
si ha un mezzo ricordo di una felice sensazione di volo attraverso l’aere. 
Al quarto centro l’uomo è istintivamente conscio delle gioie e dei dolori 
altrui, fino a riprodurre a volte in se stesso i dolori e le sofferenze 
fisiche degli altri. Al risveglio del quinto centro egli sente delle voci 
“che gli sussurrano suggerimenti di ogni genere ”. Talvolta ode della 
musica “o altri suoni meno piacevoli ”.? Un completo sviluppo assi- 
cura un perfetto udito nel piano “ astrale ”. Il risveglio del sesto centro 
dà dei risultati che sono in principio insignificanti, come “una mezza 
visione di paesaggi e nuvole colorate”, ma in seguito è attinta persino 
la chiaroveggenza. Qui, è detto che si raggiunga una capacità di ingran- 
dimento per mezzo di un tubo “eterico” flessibile che somiglia al 
“ microscopico serpente sulle acconciature dei Faraoni”. Il potere di 
allargare o di ridurre la vista di questo “ microscopico serpente” è 
ritenuto essere il significato della dichiarazione, nei libri antichi, della 
capacità di farsi grandi o piccoli a volontà. ® Quando il corpo pitui- 
tario è messo in grado di lavorare, forma un legame con il veicolo 
astrale, e quando il Fuoco raggiunge il sesto centro vivificandolo com- 
pletamente, si ode la voce del “ Maestro ” (che in questo caso significa 
il Sé superiore nei suoi diversi gradi). ® Il risveglio del settimo cen- 
tro permette di lasciare il corpo in completa coscienza. “ Quando il 
fuoco è così passato attraverso tutti questi centri in un certo ordine . 
(che varia secondo i differenti tipi di persone), la coscienza s’eleva 
gradualmente fino all’ingresso del mondo celeste, ®* alla fine della vita 
sul piano astrale ”. 

Come si è visto nel resoconto che precede, vi sono alcune somi- 
glianze tra questa descrizione e l'insegnamento dello Yoga Shàstra, 
delle quali l’autore citato sembra essere in certo qual modo a cono- 
scenza, e che possono avergli suggerito alcune concezioni. Anzitutto, 
dunque, vi sono sette centri, che, con una sola eccezione, corrispon- 
dono ai Chakra descritti. L'autore dice che vi sono tre altri centri 
più bassi, ma che è molto peticoloso concentrarsi su di essi. Non è 
spiegato quali essi siano. Non vi è centro più basso del Màladhara, 
che io sappia, (come implica lo stesso nome di “ centro-radice ”) e 
l’unico centro vicino ad esso, che però è escluso dalla suddetta descri- 
zione, è il centro Apas Tattva, o Svàdhishthana. Poi si ha la forza 


29 Secondo il testo tradotto, il suono dello Shabdabrahman si sente nel- 
l’Anàhata, o quarto centro. ; 

30 Tale “serpente” non è nominato. Le Siddhi (Animà, ecc.) non ne dipen- 
dono. È la coscienza che si identifica con il grande o il piccolo. ; 

31 Come dice il testo qui tradotto. l’Ajnà è così chiamato perché vi si riceve 
l’ordine del Guru dall’alto. 

32 Vedi nota 28, ante. 
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“ Fuoco del Serpente ”, che gli Indù chiamano Kundalinî, nel centro più 
basso, il Màùladhara. Infine, si dice che l’effetto del risveglio di questa 
energia, ottenuto per forza di volontà (Yogabala),* sia quello di innal- 
zare la coscienza fisica attraverso i piani ascendenti al “ mondo cele- 
ste”. Per usare l’espressione indù, l’oggetto e la mèta dello Shat-chakra- 
bheda è lo Yoga. Questo è in definitiva l'unione con il Sé supremo 
o Paramàtmà; ma è ovvio che se il corpo, nel proprio stato naturale, 
è già, sebbene inconsciamente, nello Yoga, altrimenti non esisterebbe, 
ogni cosciente passo in su è Yoga e vi sono molti stadi prima di giun- 
gere alla liberazione completa o Kaivalya Mukti. Questo, e invero molti 
degli stadi precedenti, sono assai al di là del ” mondo celeste ” di cui 
parla l’autore. Agli yogî non interessa il “ mondo celeste”; essi cer- 
cano di superarlo, altrimenti non sono yogî affatto. Secondo questa 
teoria, il chiaro risultato della forza manifestata è questo: essa esalta 
le qualità mentali e morali di chi agisce su se stesso, quali esistevano 
al tempo della loro rivelazione. Ma se è così, questa esaltazione sarebbe 
tanto poco desiderabile quanto lo è lo stato originale. A parte la neces- 
sità di avere salute e forza, il pensiero, la volontà e la moralità, che 
ci si propone di assoggettare a questa influenza, devono essere purifi- 
cati e rafforzati prima che siano intensificati dall'influenza viviftcatrice 
della forza destata. Inoltre, come ho rilevato altrove, * gli yogî dicono 
che penetrare nel Brahmagranthi o “ nodo” # arreca talvolta sensibili 
sofferenze, disordini fisici e perfino malattie, cosa che non è difficile 
succeda dopo la concentrazione in un centro come l’ombelico (Nabhi- 
padma). . 

Per usare termini indù, il Sàdhaka deve essere qualificato (Adhi- 
karî), cosa che deve decidere il suo Guru, il solo che possa insegnare 
il vero metodo Yoga. Gli eventuali pericoli di cui parla il Leadbea- 
ter sono tuttavia superiori a tutti quelli che mi hanno enumerati gli 
stessi indiani, i quali sembrano in genere all’oscuro dell’esistenza di 
una “ stregoneria fallica”, cui si riferisce il Leadbeater. Egli parla di 
scuole di " Magia nera” (evidentemente occidentali), le quali dice 
che usino Kundalinî per stimolare il centro sessuale. * Può darsi che 
una simile perversa o svisata maniera di concentrarsi sul centro ses- 


33 Con l’aiuto della purificazione del corpo e di certi Asana e Mudrà. Vedi post. 

34 Nella prima edizione del mio Mabénirvana Tantra, CXXIV. 

35 Ci sono tre “nodi” che devono essere penetrati: sono dei centri dove la forza 
di Màyà è particolarmente potente. 

Un altro autore dice: "Una persona superficialmente versata nello pseudo- 
occultismo non farà altro che degradare il proprio intelletto con le puerilità dello psi- 
chismo, diventerà preda della malefica influenza del mondo dei fantasmi, o rovinerà 
la sua anima con le vergognose pratiche della stregoneria fallica, come fanno anche 
ora migliaia di persone traviatc” (The Apocalypse Unsealed, p. 62). È veramen- 
te così? 
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suale, e su quelli che sono ad esso connessi, abbia un tale effetto. Può 
anche darsi che il Commentatore Lakshmîdhara vi faccia allusione 
quando parla degli Uttara Kaula che svegliano Kundalinî nel Màladhara 
per soddisfare i loro desideri di godimento terrestre, e non tentano di 
condurla verso il Centro Superiore che è meta dello Yoga nella ricerca 
della felicità trascendente. Di costoro un verso sanscrito dice che 
“sono veri prostituti”. Tuttavia io non ho mai sentito nessun ac- 
cenno di questo genere da parte di indiani, probabilmente perchè, per 
la disciplina cui si sottopongono precedentemente quelli che vogliono 
intraprendere questo metodo di Yoga, per la natura delle loro pra- 
. tiche e per la mèta da raggiungere, una simile possibilità non è nem- 
meno considerata. L’indiano che pratica questo o qualsiasi altro genere 
di Yoga spirituale ordinariamente non lo fa per curiosità dell’occul- 
tismo o per bramosia di acquistare esperienze “ astrali” o simili.” Il 
suo atteggiamento in questa e in altre occasioni è di carattere essen- 
zialmente religioso, basato su di una salda fede nel Brahman (Sthira- 
nishtha) e ispirato ad un immenso desiderio di unirsi con J.ui, che è la 
Liberazione. 

Le qualificazioni per il Tantrismo (Tantrashastràdhikàra) sono de- 
scritte nel secondo capitolo del Garndbarva Tantra come segue: 
L’aspirante deve essere intelligente (Daksha), avere controllo sui propri 
sensi (Jitendriyah), astenersi dal recare offesa a qualsiasi essere vivente 
(Sarvahimsavinirmukta), far del bene a tutti (Sarvapranihite ratah), man- 
tenersi puro (Shuchi), credere nel Veda (Astika), aver fede nel 
Brahman che è l’unico rifugio (Brahmishthah, Brahmavadî, Bràhmî, 
Brahmaparàyana) ed essere un non-dualista (Dvaitahîna). “ Costui è 
qualificato per questa Scrittura, altrimenti non sarebbe un Sadhaka ” 
(So’smin shàstre dhikarî syàt tadanyatra na sàdhakah). Con un simile 
atteggiamento non è possibile, come rileva uno scrittore indiano (v. 
cap. VII), che la concentrazione nei centri più bassi unita alle pas- 
sioni possa stimolarle: al contrario, le acquieterà. E’ possibilissimo, 
d’altro canto, che un diverso modo di comportarsi, altre pratiche e 
scopi, diano altri risultati. Tuttavia il fatto stesso di discutere della 
concentrazione sul centro sessuale trae facilmente in errore, perchè i 
Chakra non sono parti del corpo grossolano, e la concentrazione avvie- 
ne sui centri sottili, con la Coscienza che vi presiede, anche se tali 
centri sono intimamente connessi con funzioni fisiche grossolane. Inol- 
tre non vi è dubbio che vi sia relazione tra le Shakti dei centri 


37 Quelli che praticano la magia di cui si è parlato operano sul piano più basso 
ricorrendo al Prayoga, che porta alla Nayikà Siddhi, per mezzo della quale si può 
aver commercio con spiriti femminili ed altre eritità. Il procedimento descritto în 
quest'opera avviene sulla via della Liberazione e non ha nulla a che vedere con Ja 
magia nera sessuale. 
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mentali e quelle dei centri sessuali, anzi la forza di queste ultime, 
quando sia rivolta verso l’alto, potenzia straordinatiamente ogni fun- 
zione fisica e psichica. ®° Infatti coloro che sono “ centrati” sanno come 
far convergere tutte le loro forze sull’oggetto dei loro desideri, le 
allenano e se ne servono senza trascurarne nessuna. Gli esperti seguaci 
di tale metodo ammettono tuttavia, come ho già detto, che esso può 
comportare alcuni inconvenienti o pericoli, ed è perciò considerato 
imprudente il praticarlo, eccezion fatta per coloro che ne sono piena- 
mente in grado (Adhikarî) 

D'altra parte, vi sono alcune sostanziali differenze tra l’esposizio- 
ne sopra riassunta e la teoria che è alla base della forma di Yoga 
di cui tratta quest'opera. La terminologia e la classificazione adottate 
in quell’esposizione possono definirsi “ teosofiche ”; ®* e sebbene a coloro 
cui questa terminologia e quella indiana sono familiari, sia possibile 
rilevare punti di contatto tra i due sistemi, comunque non si può soste- 
nere che in questi casi il significato sia sempre esattamente il medesimo. 
Sebbene l’insegnamento “ teofisico ” sia largamente ispirato alle ideo- 
logie indiane, il significato che attribuisce ai termini indiani che usa 
non è sempre quello assegnato a questi termini dagli Indiani stessi. 
Ciò è spesso causa di confusione e di equivoci, cosa che avrebbe potuto 
essere evitata se gli scrittori di questa scuola avessero adottato, in 
tutti i casi, la loro nomenclatura e le loro definizioni. *° Sebbene il ter- 
mine “ piani” sia adatto a rendere chiaro il nostro concetto e sebbene 
io ne faccia uso, la divisione per “ princìpi” adombra meglio la verità. 
Non è facile stabilire esattamente quali siano le relazioni tra le teorie 
indiane e quelle teosofiche per quanto riguarda i princìpi dell’uomo. 
Tuttavia è stato stabilito ‘' che la parte fisica del corpo si divide in due 
parti: “ densa” ed “eterica”, che corrispondono ai Kosha Annamaya 
e Prànamaya, mentre il corpo “astrale” corrisponde al lato “ kAmi- 


38 Il mentale, il respiro e la funzione sessuale sono interdipendenti. Il fine dello 
yogî è quello di portare “il suo seme verso l’alto” per essere “Ordhvaretàs”. A 
questo fine son concepiti i Viparîta Mudrà. 

39 So che la Società Teosofica non ha una dottrina ufficiale. Quelle che io 
chiamo "“teosofiche" sono teorie avanzate ‘dagli esponenti più in vista e ampia- 
mente accettate dai membri. Metto la parola tra virgolette per indicare una dottrina 
così insegnata e propria di questa Società. La Teosofia in senso generale non è 
necessariamente da identificare con tali dottrine. 

4 Così il sanscritista teosofo Srîsha Chandra Vasu, nel suo libro Introduction 
to Yoga Philosophy, chiama lo Sharîra Linga “il doppio etereo” (p. 35). Secondo 
l'uso ordinario di quel termine da parte degli Indiani, lo Sharîra Linga è il corpo 
sottile (cioè Antahkarana e Indriya) trasportato per mezzo dei Tanmtra, o secondo 
altri, dei cinque Pràna. Altrove (p. 51) è detto corpo “astrale” ed esistono delle 
affermazioni intorno ai Chakra contrarie a quanto detto nei testi che io conosco. 

‘ Ancient Wisdom, di A. Besant, p. 176. 
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co” o affettivo del Manomayakosha o involucro mentale. In base a 
queste corrispondenze, i ‘“ centri eterei” o Chakra nell’esposizione del 
Leadbeater sembrano centri di energia del Pràna-vàyu o Forza Vitale. 
Altrettanto per i fiori di loto che sono anche centrî della coscienza uni- 
versale. Kundalinî è la forma statica dell’energia creativa nei corpi, che 
è la sorgente di tutte le energie, compreso il Pràna. Secondo la teoria 
del Leadbeater, Kundalinî è una forza distinta del Pràna, intendendo 
per Pràna la vitalità o il principio della vita, che entrando nel corpo 
produce diverse manifestazioni:  Pràna minori ai quali si dà lo 
stesso nome che generalmente si dà alla forza stessa (Prana). Il Satcha- 
kranirîpana ai versi 10 e 11 dice di Kundalinî: “ E’ Lei che conserva 
tutti gli esseri viventi (cioè Jîva, Jivàtman) nel mondo per mezzo di 
inspirazione ed espirazione ”. Ella è così la Pràna Devatà, ma giacchè 
è Srishti-sthitî-layAtmika, * fuste le forze sono perciò in Lei. Infatti 
Ella è lo Shabdabrahman o “ Logos” nei corpi. La teoria discussa sem- 
bra differire da quella degli yogî, ove si consideri la natura dei Chakra 
e la questione della loro vivificazione. Secondo l’esposizione del Lead- 
beater, i Chakra sono tutti vortici di “ sostanza eterea ”, apparentemen- 
te della stessa specie e soggetti alla stessa influenza esterna dell’irrom- 
pente settemplice forza del “ Logos”, ma con questa differenza, che 
in ogni Chakra una delle sette forze predomina. E poi, se, come 
è stato detto, il corpo astrale corrisponde al Manomayakosha, la vivifi- 
cazione dei Chakra, secondo il Leadbeater, sembra essere una eccita- 
zione del lato kàmico dell’involucro mentale. Secondo la dottrina indù, 
questi Chakra sono diversi centri di coscienza, vitalità ed energia tàttvi- 
ca. Ognuno dei cinque Chakra inferiori è il centro d’energia di un 
Tattva grossolano — cioè di quella forma di attività tàttvica o Tanmà- 
tra che manifesta il Mahabhfita o sostanza sensibile. Il sesto è il centro 
del Tattva mentale sottile, ed il Sahasràra non è ritenuto un Chakra 
affatto. Il centro che è nella milza, come si è già detto, non è mini- 
mamente compreso tra i sei Chakra in questione. 

Nel sistema indiano il numero totale dei petali corrisponde al 
numero delle lettere dell’alfabeto sanscrito; il numero dei petali di 
ogni singolo fiore di loto è determinato dalla disposizione dei “ nervi ” 
sottili o Nîdî intorno ad esso. Inoltre questi petali hanno capacità di 
suono sottile e sono in numero di cinquanta, come le lettere del- 
l’alfabeto sanscrito. ‘ 

Lo Shatchakraniripana descrive anche alcune cose che si raggiun 
gono mediante la contemplazione in ogni Chakra. In parte esse sono 
di carattere generale, come una lunga vita, libertà da bramosie e pec- 


4‘ Vedi Commento allo Shatchakraniràpana, vv. 10 e 11. 
4° Se ne danno qualche volta 50 e qualche volta 51. 
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cati, controllo dei sensi, cultura, abilità di linguaggio e fama. Alcune 
di queste e altre qualità sono i risultati comuni della concentrazione 
su più di un Chakra. Altre sono in relazione colla contemplazione di 
un unico centro. Ma tutte queste osservazioni sembrano essere fatte 
non con l’intenzione di annotare il risultato specifico, se ce n’è uno, 
che segue la concentrazione su un centro particolare, ma per esaltare 
il progresso del controllo di sé, o Stuti-vàda; perfino ove si dice, al 
v. 21, che la contemplazione del Nabhi-padma ottiene allo yogî il 
potere di distruggere e creare il mondo. 

E’ detto anche che il dominio dei centri può produrre varie Siddhi 
Q poteri secondo gli elementi ivi predominanti.* Il Pandit Ananta 
Shastrî dice: ‘° " Noi possiamo incontrarci ogni giorno gomito a go- 
mito, nelle strade o nei bazar, con molte persone che con tutta sin- 
cerità hanno tentato di raggiungere il sommo grado di beatitudine ma 
sono rimaste per via, vittime delle illusioni del mondo psichico, e si 
sono fermate a questo o a quel Chakra. Esse hanno raggiunto diversi 
gradi di conquista e si vede che hanno un potere che non si riscon- 
tra nemmeno tra le élites intellettuali della maggior parte dell’uma- 
nità. Che questa scuola di psicologia pratica abbia avuto buoni risul- 
tati in India un tempo, è attestato dagli esempi viventi di uomini giro- 
vaganti per tutto il paese (per non parlare degli innumerevoli trattati 
a questo proposito)”. Il solo ridestare il potere del Serpente non è 
molto, dal punto di vista dello Yoga spirituale. Tuttavia nulla di vera- 
mente importante si ottiene dal punto di vista dello Yoga superiore 
finché non si raggiunga l’Ajnà Chakra. Qui di nuovo si dice che il 
Saàdhaka, il cui Atmà non è che meditazione su questo fiore di 
loto, “ diviene il creatore, il preservatore e il distruttore dei tre mondi ”. 
Tuttavia, come rileva il Commentatore (v. 34): “Questo non è che 
il più alto Prahamsa-vàda o Stutivàda ”, cioè un complemento, che nella 
letteratura Sanscrita è privo di fondamento altrettanto spesso quanto 
lo è nella nostra vita di tutti i giorni. Per quanto ci sia qui molto da 
«guadagnare, finché anche i Tattva di questo centro non sono assorbiti 
e non si è raggiunta la conoscenza completa * del Sahasràra, non è 
possibile che lo vogî raggiunga quello che è il fine e il motivo 


4 Vedi Yogatattva Upanishad, in cui la contemplazione della terra assicura il 
dominio delia terra stessa, ecc. Nellò stesso tempo è rilevato che questi “poteri” 
sono di ostacolo alla Liberazione. 

45 Anandalabarî, p. 35. 

4 Evidentemente questo avviene dopo lunghi sforzi e in conseguenza di espe- 
tienze e risultati meno completi. Secondo le idee indiane, il successo (Siddhi) nello 
Yoga è il frutto delle esperienze di molte vite precedenti. Kundalinî deve essere 
gradualmente elevata da un centro all’altro fino a raggiungere il Loto del cervello. 
Il tempo necessario varia da un individuo all’altro: in generale degli anni, eccezio- 
nalmente dei mesi. 
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della sua fatica: la cessazione delle rinascite, che è il risultato del con- 
trollo e della concentrazione del Chitta sullo Shivasthànam, Sede della 
Beatitudine. Non si deve credere che, solo perché il Fuoco del Serpente 
è stato ridestato, si sia diventati yogî o si sia raggiunto il fine dello 
Yoga. Vi sono altre differenze che il lettore troverà da sé, e che non 
mi riguardano, petché lo scopo del mio raffronto tra le due esposizioni 
diverse è stato quello di dimostrare la discordanza generale tra la dot- 
trina moderna e quella delle scuole indiane. Tuttavia posso aggiungere 
che le differenze non riguardano solo i dettagli. Il pensiero differisce 
in una maniera non troppo facile a descriversi in breve, ma che pos- 
sono ben riconoscere quelli che hanno familiarità con le Scritture e il 
modo di pensare indiano. Quest’ultimo è sempre incline a interpretare 
tutti i processi e relativi risultati da un punto di vista soggettivo o 
idealistico, sebbene per gli scopi della Sàdhanà l’aspetto oggettivo non 
sia ignorato. La teoria indiana è di carattere altamente filosofico. Così, 
per fare un esempio, mentre il Leadbeater attribuisce il potere di diven- 
tare grandi o piccoli a volontà (Animà e Mahimà Siddhi) ad un tubo 
flessibile o " serpente microscopico ” situato nella fronte, l’indù dice 
che tutti i poteri (Siddhi) sono attributi (Aishvarya) del Signore 
fshvara, o Coscienza Creativa, e che secondo il grado di coscienza rea- 
lizzato dal Jîiva egli ha la sua parte dei poteri inerenti al grado di 
coscienza raggiunto. ‘ 

. Quella che è la caratteristica generale dei sistemi indiani e che 
ne costituisce la vera profondità, è la suprema importanza attribuita 
alla coscienza e ai suoi stati. Sono questi stati che creano, sostengono e 
distruggono i mondi. Brahma, Vishnu e Shiva sono i nomi delle fun- 
zioni della Coscienza Universale unica che opera in noi stessi. Qual- 
siasi mezzo si impieghi, è la trasformazione degli stati “ inferiori” di 
coscienza in quelli “ superiori” che costituisce il processo dello Yoga, 
il frutto e la causa di tutte le esperienze..In queste e in altre questioni 
noi dobbiamo però distinguere la pratica e l’esperienza dalla teoria. 
Un'esperienza simile si può forse acquistare con diverse pratiche e può 
essere una vera esperienza, sebbene la teoria che si può fornire a spie- 
gazione di essa sia sbagliata. 

I capitoli seguenti metteranno il lettore in grado di seguitare il 
paragone per suo conto. 

Per quanto riguarda la pratica, mi si dice che Kundalinî non può 
essere destata se non nel Màùladhara e con i mezzi qui indicati, sebbene 
questo possa avvenire accidentalmente quando una persona si trovi 
per caso nelle posizioni e condizioni necessarie, ma non altrimenti. Si 


4° Giacché questo avviene in grazia della Devî, Ella è chiamata “datrice delle 
otto Siddhi” (îshitvàdyashtasiddhida. Vedi Trisbatî, 1I, 47). Ella dà Aishvarya. 
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racconta per esempio che un uomo fu trovato freddo come un cada- 
vere, per quanto avesse la parte superiore del capo leggermente calda. 
(Questo è lo stato di Samàdhi nel Kundalî Yoga). Gli furono fatti 
dei massaggi con burro ricavato dal latte di bufala e il suo capo comin- 
ciò a scaldarsi gradatamente. Il calore scese al collo, poi l’intero corpo 
riguadagnò rapidamente la sua temperatura. L’uomo riprese i sensi e 
raccontò la storia del suo stato. Disse di aver imitato per scherzo la 
posizione di uno yogî e di essere stato colto improvvisamente dal 
“sonno”. Si suppose che gli si fosse arrestata la respirazione e che, 
essendo nella giusta posizione e nelle condizioni adatte, egli avesse 
destato Kundalinî che era salita al suo centro cerebrale. Però, non 
essendo uno yogî, egli non poteva riportarla giù. Del resto, ciò si 
può fare solo se le Nàdî sono pure. Io parlai al Pandit che mi raccontò 
questa storia (esperto di questo tipo di Yoga e che aveva un fratello 
che lo praticava) del caso di un mio amico europeo che non conosceva. 
i processi Yoga qui descritti, sebbene avesse letto qualche cosa su 
Kundalî in opere tradotte dal Sanscrito, e che ciononostante credeva 
di aver risvegliato Kundalî mediante processi di sola meditazione. In- 
fatti, come mi aveva scritto, era inutile per lui, europeo, interessarsi 
alle minuzie dello Yoga orientale. Tuttavia egli vide Ida e Pingalà 
e il “ fuoco centrale” in un’aura tremolante di luce rosa, una luce blu, 
e un fuoco bianco che saliva al cervello e fiammeggiava all’esterno in 
una irradiazione a forma di ali da ambo i lati della testa. Vide fiam- 
meggiare il fuoco da centro a centro con una rapidità tale da permet- 
tergli di ammirare poco della visione, mentre nei corpi degli altri si 
vedevano movimenti di forze. L’irradiazione o aura intorno a Idi sem- 
brava una luce lunare, cioè azzurro-pallida; quella di Pingalà era rossa, o 
d’un rosa opalescente. Kundalî apparve come una visione di fuoco 
chiaro, color oro intenso, in curve a spirale. Simboleggiando nel Ca- 
duceo di Mercurio * i centri, Sushumna, Ida e Pingalà, la pallina in 
cima alla verga indicava il Sahasràra o glandola pineale ‘° e le ali il 
fiammeggiare dell’aura da una parte e dall’altra del centro, quando è 
colpito dal fuoco. Una notte, essendo eccezionalmente libero dal qual- 
siasi desiderio carnale, egli sentì che il serpente si svolgeva, saliva 
su; si trovò quindi “in una fontana di fuoco” e sentì, come disse 
poi, “le fiamme salire a guisa di ali intorno alla mia testa, avvertivo 
come una musica fragorosa di cembali, mentre alcune di queste lingue 


4 In cui la verga è il canale centrale (Sushumnà) su cui s'intrecciano i nervi 
simpatici Ida e Pingalà, mentre i punti d’intersezione sono i centri. Le due ali in 
cima sono i due lobi o petali dell’Ajnà Chakra. 

49 Su ciò non sono d’accordo. Il Sahasràra è alla sommità del cranio o del 
cervello. La glandola pineale è molto più in basso, nella regione dell’Ajnà Chakra. 
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di fuoco, come emanazioni, sembrava che si allungassero per incontrars: 
sopra la mia testa come ali che si riunissero. Avvertii una scossa. Ebbî 
veramente paura, tanto più che sembrava che quel Potere mi potesse 
consumare ”. Il mio amico mi scrisse che nella sua agitazione dimen- 
ticò di fissare la mente sull’Essere Supremo, e perdette così l’esperienza 
di un’avventura divina. Forse fu per questo che disse di non considerare 
il risveglio di questo potere un’espetienza altamente spirituale, nè 
al livello di altri stati di coscienza da lui provati. Tuttavia quel 
l’esperienza lo convinse dell’esistenza d’una vera scienza o magia neì 
libri indiani che trattano di fisiologia occulta. 

Le osservazioni del Pandit su questa esperienza furono le seguenti: 
se la respirazione è arrestata e il mentale portato in basso, si sente 
caldo. E’ possibile vedere Kundalinî con gli occhi della mente, e dun- 
que averne esperienza, senza risvegliarla ed elevarla veramente, il 
che può avvenire solo con i metodi Yoga prescritti. Così Kundalinì 
può essere stata vista come una Luce nel centro base (Màlàdhara). Fu 
la Buddhi a vederla, ma poiché lo sperimentatore era all’oscuro della 
pratica, si confuse. Si può provare in un modo molto semplice se 
la Shakti è destata veramente: quando Ella lascia un centro particolare, 
la parte così abbandonata diviene fredda e apparentemente senza vita, 
come un cadavere. Il suo procedere in alto può pertanto essere veri- 
ficato esternamente da altri. Quando la Shakti ha raggiunto la parte 
superiore del cervello (Sahasràra), tutto il corpo è freddo come un 
cadavere, ad eccezione della sommità del cranio, dove si sente un po’ 
di caldo, perché là si raccolgono gli aspetti statici ed energetici della 
Coscienza. 

Lo scopo del presente lavoro non è stabilire la verità o la conve- 
nienza dei princìpi e dei metodi di questa forma di Yoga (questione 
che ognuno risolverà per proprio conto), ma, piuttosto, cercar per la 
prima volta di presentare questo soggetto nel modo più completo, 
accurato e razionale, soprattutto a vantaggio di coloro che si occupano 
di occultismo e di misticismo. 

Per comprendere gli argomenti più astrusi del trattato qui tra- 
dotto dovremo prima riassumere brevemente le dottrine filosofiche e 
religiose su cui si basa, che l’autore presuppone siano familiari a chi 
legge. 

Dunque, i capitoli di questa Introduzione tratteranno anzitutto 
dei concetti di Coscienza °° e Non-coscienza, come Mentale, Mate- 
ria e Vita, e della loro associazione nello Spirito Incarnato o JiîvAtmà. 
In secondo luogo considereremo l’aspetto energetico dello Spirito, o 


5° Per il significato di questo termine come è qui usato, vedere il mio Shakti 
and Shdkta. 
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Shakti, la sua ideazione creativa e la sua manifestazione nello sviluppo 
del macrocosmo e nel corpo umano, o microcosmo (Kshudra-brah- 
mnda), che è una replica su scala minore dell'Universo. Poiché, come 
dice il Visbvasdra Tantra, “ ciò che è qui è dovunque; ciò che. non è 
qui non è in nessun luogo”. Dopo una esposizione sul “ Verbo ” 
e sulle lettere del linguaggio, concludo con il metodo del ritorno 
al principio, che è lo Yoga. Questo non sarà compreso se non si sarà 
assimilata la materia dei capitoli che precedono. 

E’ necessario spiegare e comprendere la teoria dell’evoluzione uni- 
versale, anche in vista delle attinenze pratiche che può avere, poiché, 
come dice il Commentatore al verso 39 del Shatchakranirdpana a pro- 
posito della pratica dello Yoga, è norma costante che le cose si dis- 
solvano in ciò da cui hanno origine, ed il procedimento Yoga qui 
descritto tratta appunto di questa dissoluzione (Laya). Questo ritorno 
o processo di dissoluzione (Nivritti) dello Yoga non si può capire se 
non si comprende prima il processo creativo (Pravritti). Analoghe con- 
siderazioni valgono anche per gli altri argomenti qui trattati. 

— Non sarà dunque inutile una rapida analisi della dottrina Shakta 
della Potenza. 

Tutto ciò che è manifestato è Potenza (Shakti) come Mentale, 
Vita e Materia. La Potenza implica un Onni-Potente (Shaktimàn): non 
v'è Onni-Potente senza Potenza né Potenza senza Onni-Potente. L’On- 
ni-Potente è Shiva, la Potenza è Shakti, la Gran Madre dell’Universo. 
Non v'è Shiva senza Shakti né Shakti senza Shiva: i due, per loro 
intima essenza, sono Uno; entrambi sono Essere, Coscienza e Beati- 
tudine. Questi tre tenmini sono assunti a designare la Realtà Suprema, 
giacché l’Essere in sé, distinto da ogni particolare forma d’Essere, non 
è pensabile. “ Essere” è “esser cosciente”, la perfezione dell’Essere 
Coscienza è il Tutto, l’Essere illimitato ed assoluto è Beatitudine: i tre 
termini, dunque, designano la suprema Realtà creatrice quale è in se 
stessa. Dalla sovrapposizione ad essi di Nome (Nàma) e Forma (Ripa), 
cioè Mentale e Materia, derivano l’Essere-Coscienza e la Beatitudine 
limitati, vale a dire l'Universo. 

Cos'è mai la Potenza senza l'Universo? E’ esclusivamente Poten- 
za d’Essere, di conservarsi e di resistere al mutamento. Ma nell’evo- 
luzione, è Potenza di divenire e di mutare, e nella sua manifestazione 
formale è, come causa materiale, il Divenire che trasforma i Mondi. Il 
Divenire non equivale a Dio, perché è forma finita mentre Dio è l’in- 
finito aformale; pure, l'essenza delle forme è la Potenza infinita, che 
equivale all’Onni-Potente infinito. E’ Lui ad esercitar la Potenza creando 
l'Universo. 

La Stasi implica l’Attività e lAttività implica la Stasi: al di là 
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di ogni attività permane un sostrato statico. Shiva rappresenta l’aspetto 
statico della Realtà, Shakti l’aspetto mobile: i due, in sostanza, sono 
Uno. ® Tutto è reale, ma ora immoto, ora mutevole; sicché, in questo 
sistema, Mayà non è già “ illusione”, ma, per usare l’incisiva espres- 
sione dello Shéikta Sadhaka Kamaldkdnta, è “ la Forma del Senza-for- 
ma” (Shnyasya akara iti Maya). Il mondo è la Sua forma, e dunque 
queste forme son reali. 

L’uomo, nella sua essenza, è perciò l’Onni-Potente statico o Shiva, 
che è pura Coscienza; ma, in quanto Mentale e Corpo, è la manife- 
stazione della Potenza di Shiva, cioè Shakti, la Madre. Dunque è Shiva- 
Shakti. L'uomo, così com'è, è una manifestazione di Potenza. Oggetto 
della Saàdhanà, o Adorazione, come dello Yoga, è l’elevazione di tal 
Potenza alla sua perfetta espressione — perfetta nel senso di un’espe- 
rienza illimitata. Una maniera di pervenire a ciò è lo Yoga tantrico, 
attraverso il quale l’uomo dà la sua esperienza limitata del mondo in 
cambio di ciò che è il Tutto illimitato (Pùrna) e la Beatitudine Perfetta. 


51 Sulla Potenza, cf.: ChhAndogya Up., 6-2-1, 6-34, 6-8-6, 7-26-1, 6-2-3; 
Taittiriyva Up.; Sveta Up., 1-3, 6-8; Rigveda Sambità, 10-129-2, 10-129-5; Taittiriya 
Bribmana, 3-8, 17-3; Yajurveda, 7-3-14-1; Mundaka Up., 1-9; Kérma Purdna, 
1-12-28. 
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Le basi dello Yoga tantrico sono di alto carattere metafisico e 
scientifico. Per comprenderle bisogna conoscere a fondo Ia filosofia 
indiana, la dottrina religiosa ed il rituale in genere, in particolare il 
modo in cui queste tre materie sono presentate negli Shàkta Tantra e 
negli Shaiva Tantra monistici (Advaita). * Occorrerebbe più di un grosso 
volume per descrivere e spiegare in ogni dettaglio la natura e il signi- 
ficato di questo Yoga e le basi su cui si fonda. Devo dunque presumere 
nel lettore la conoscenza degli elementi fondamentali, o almeno l’inten- 
zione di acquisirla, e limitarmi ad esporre quei princìpi generali e 
quegli argomenti introduttivi che dànno la chiave della comprensione 
teorica di questa dottrina a coloro che desiderano accedere ad essa ed 
andare oltre; il che faciliterà l’intendimento dei difficili testi qui 
tradotti. Quanto alla pratica, io posso semplicemente trascrivere le 
istruzioni date nei libri, e insieme fornire spiegazioni che ho rice- 
vuto oralmente. Coloro che desiderano procedere oltre e mettere in 
pratica questo Yoga devono dapprima persuadersi del suo valore e 
della sua efficacia, poi imparare direttamente da un Guru che lo abbia 
praticato personalmente. Soltanto la sua esperienza potrà decidere se 
l'aspirante ha possibilità di successo. Si dice che soltanto uno su mille 
di quelli che tentano possa riuscire. Se quest’ultimo poi si incammina 
su questa via, soltanto il Guru potrà salvarlo dai rischi inerenti, adat- 
tando e guidando la pratica a suo giudizio, secondo le particolari ca- 
pacità ed i bisogni del suo discepolo. Dunque mentre in questa espo- 
sizione è possibile spiegare alcuni princìpi generali, la loro applicazione 
pratica dipende dalle circostanze di ogni caso particolare. 

© La realtà suprema, irriducibile, è " Spirito ” nel senso di Coscienza 
Pura (Chit, Samvit), da cui procedono, come sua Potenza e da Lei, 


1 Sull’Advaita degli Shàkta Tantra, vedi Avalon, Sbakti and Shdkta, terza 
edizione. 
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il Mentale e la Materia. Lo Spirito © è uno. Non vi sono nello Spirito né 
differenze, né gradi. Lo Spirito che è nell’uomo, è lo Spirito unico 
che è in tutte le cose, e che, come oggetto di culto, è il Signore 
(îshvara) o Dio. Il Mentale e la Materia sono multipli, con gradi e 
qualità multiple. Atmà o lo Spirito come tale è il Tutto (Pàrna) senza 
separazione (Akhanda). Il Mentale e la Materia sono parti di questo 
Tutto. Essi sono il non-tutto (Apîùrna) e sono la separazione (Khanda). 
Lo Spirito è infinito (Aparichchinna) e senza forma (Aràpa). Il Men- 
tale e la Materia sono finiti (Parichchinna) e con forma (Ripa). Atmà 
è immutabile e senza attività. La sua Potenza (Shakti) è attiva e cambia 
sotto la forma del Mentale e della Materia. La Coscienza Pura è Chit 
o Samvit. La Materia come tale è incosciente e, secondo il Vedanta, 
anche il Mentale è incosciente, poiché tutto ciò che non è il Sé cosciente 
è oggetto incosciente. Ciò non significa che sia incosciente in se 
stesso (al contrario tutto è essenzialmente coscienza); ma è incosciente 
perché oggetto del Sé cosciente, perché il Mentale limita la Coscienza 
per permetterc all'uomo di avere una esperienza finita. Non si dà 
Mentale senza un fondo di Coscienza, benché la Coscienza suprema sia 
senza Mentale (Amanai). Là dove non c’è Mentale, non c’è limite. 
La Coscienza, che rimane immutata sotto uno dei suoi aspetti, cambia 
sotto l’altro suo aspetto di Potenza attiva manifestantesi come Mentale 
e Corpo. 

In teologia questa Coscienza Pura è Shiva e la Sua Potenza (Shakti) 
che, nella sua realtà informale, fa tutt'uno con Lui. Essa è la grande 
Devtî, la Madre dell’Universo, che, in quanto Forza Vitale, risiede nel 
corpo dell’uomo al centro più basso, alla base del. midollo, così come 
Shiva si realizza nel più alto centro cerebrale, il Sahasràra Padma. Il 
compimento dello Yoga è l’unione di Lei e di Lui nel corpo del Sàdha- 
ka. Questa unione è Laya, o dissoluzione, l’inverso di Srishti o invo- 
luzione dello Spirito in Mentale e Materia. 

Alcuni hanno un culto predominante per il lato destro, o ma- 
scolino, della doppia figura maschile-femminile (Ardhanàrîshvara). Al- 
tri, gli Shakta, hanno un culto predominante per il lato sinistro, che 
chiamano Madre, poiché è la Grande Madre (Magna Mater), la 
Mahàdev?, che concepisce porta e nutre l’universo uscito dal suo grembo 
(Yoni). E’ così perché Ella è l’aspetto attivo ® della Coscienza, imma- 


? Lo Spirito è Atmà manifestantesi come il Sé. I suoi veicoli sono il Mentale 
o Antahkarana operante con Manas e i Sensi o Indriya, e la Materia, cioè le cin- 
que specie di Bhùta o materia sensibile. 

? L’aspetto quiescente di Shiva è per definizione inerte. Per questo la Devî 
è simbolicamente rappresentata nei Tantra come dominante il corpo di Shiva, che 
giace sotto di Lei come un cadavere (Shava). Come dice il Kubjiké Tantra, cap. 
I, non sono Brahm, Vishnu e Rudra che creano, preservano e distruggono, ma 
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ginante (Srishtikalpanà)* il mondo avvenire secondo le impressioni 
(Shamskara) tratte dal piacere e dalla sofferenza conosciuti in mondi 
anteriori. E’ ritenuto naturale di adorarla come Madre. Il primo Mantra, 
al quale sono iniziati tutti gli uomini, è la parola M4 (Madre). E’ la 
prima e generalmente la loro ultima parola. Il padre non è che un 
ausiliario (Sahakari-matra) della Madre. * Il mondo dei cinque elementi 
tutto intero esce dunque dalla Coscienza Attiva, o Shakti, ed è la Sua 
manifestazione (Pùrna-vikàsha). E perciò gli uomini adorano la Madre ° 
più tenera di ogni cosa,‘ salutando la Sua bellezza sorridente come la 
rosa Tripurasundarî, sorgente dell’Universo, e la Sua grandezza terri- 
bile come Kalî, che lo riprende in se stessa. Noi ci occupiamo qui dello 
Yoga che realizza l’unione degli aspetti di Madre e di Signore, in quello 
stato di coscienza che è l’Assoluto. 

Il Veda dice: “ Tutto ciò (cioè il mondo nella sua molteplicità) è 
(l’unico) Brahman” (Sarvam khalvidam Brahma).* Come il molteplice 
possa essere uno ° è spiegato in maniera diversa dalle differenti scuole. 
L’interpretazione datane qui è quella contenuta negli Shàkta Tantra 
o Agama. In primo luogo, che cosa è quest’unica Realtà che appare in 
aspetti molteplici? Quale è la natura del Brahman nella sua essenza 
(Svarùpa)? La risposta è Sat-Chit-Ananda — cioè Essere-Coscienza- 


le loro Shakti: Brahmani, Vaishnavî, Rudranî. (V. Prénatoshini, 9). L'attività è 
la natura di Prakriti (Sémkbya Pravachana Sétra, III, 66). Per la stessa ragione la 
forma femminile è rappresentata nell’unione sessuale come dominante (Viparîta) 
la forma maschile. Quando la Devî sta in piedi al di sopra di Shiva, questo sim- 
bolismo indica anche (particolarmente nel caso di Kalî) l’aspetto liberatore della 
Madre. (V. anche Avalon, Principles of Tantra, I, 323). 

4 Il mondo è chiamato una “immaginazione ” (Kalpana), perché è ideazione 
creattice nel ricordo dell’universo passato. Come dice lo Yoginibridaya Tantra 
"l’immagine del mondo è tracciata dalla volontà della Devî” (Svechchavishvama- 
vollekhakhachitam), “e Bhagavàn vedendo ciò fu molto soddisfatto ”. 

5 IH Padre Supremo dà la sua illuminazione (Prakàsha). Ella, la Vimarsha- 
shakti, produce ma non da sola (Vimarshashaktih prakaàshàtmana paramashivena 
sàmarasya-vishvam srijati na tu kevalaà. Yoginibridaya Tantra). 

6 In Matri-bhava, secondo il termine sanscrito. Ciò è giusto anche filosofica- 
mente, perché tutto ciò che l’uomo conosce (al di fuori dell’estasi del Samfdhi) è 
la Madre sotto la Sua forma cosmica. La Shakti Suprema, che non è differente 
da Shiva (Parashaktishivabhinna) è incarnata in tutte le cose (Sarvakramasharîri- 
ni. Yoginibridaya Tantra). 

" È stato detto che "nulla è più renero di Prakriti” che serve in tutti i modi 
la gioia di Purusha, dando alla fine Mukti, la Liberazione, e ritirandosi da Lui 
quando non gli serve più a nulla. 

8 Questo, come dice il Mabdnirvina Tantra (VII, 98), è il fine e lo scopo 
di 'Tantrika Kulachara, la cui realizzazione, secondo il Prapanchasara Tantra, costi- 
tuisce il quinto o supremo stato (Vol. III, cap. XIX, Tantrik Texts). 

? Così si dice che Devî è unica eppure molteplice (Ekanekaksharàkritih). 
Ekam = ekam ajnànam o Màyà. Anekani = le diverse Ajnina — cioè Avidyà. Essa 
è entrambe, come Upàdhi di îshvara e di Jiîva (Trisbaz?, Il, 23). 
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Beatitudine. Coscienza o sensazione, come tale (Chit, o Samvit), è iden- 
tica all’Essere come tale. Sebbene nell’esperienza comune siano stret- 
tamente congiunti, pure divergono, o sembrano divergere. L’uomo per 
sua natura crede ostinatamente in una esistenza oggettiva esterna ed 
indipendente da lui. Questo finché, essendo uno spirito racchiuso in 
un corpo (Jivàtmà), la sua coscienza è velata o contratta dalla Màyà. '° 
Ma al limite estremo dell’esperienza, che è lo Spirito Supremo (Para- 
màtmà), la divergenza sparisce, poiché in esso coincidono in un tutto 
indistinto colui che fa l’esperienza, l’esperienza e l’oggetto dell’espe- 
rienza. Comunque, quando parliamo di Chit come Sensazione-Coscien- 
za, dobbiamo ricordare che ciò che noi conosciamo ed osserviamo come 
tale è soltanto una manifestazione limitata e mutevole di Chit, che 
è nella sua essenza il principio infinito e immutabile base di ogni 
esperienza. Questo Essere-Coscienza è la Beatitudine assoluta (Anan- 
da), definita “ il riposo nel sé” (Svartpa-vishrànti). E’ beatitudine per- 
ché, essendo l’infinito Tutto (Pàrna), nulla può mancargli. Questa 
felice consapevolezza è la natura ultima e irriducibile di Svarùpa, o 
forma propria della Realtà unica, che è nello stesso tempo il Tutto 
in quanto Reale irriducibile, e Parte in quanto Reale riducibile. 
Svartùpa è la natura di ogni cosa nella sua essenza, ben distinta da ciò 
che può apparire. Questa Suprema Coscienza è la Coppia Suprema 
(Parashiva-Parashakti) che non cambia mai, ma rimane eternamente la 
stessa attraverso ogni cambiamento che interessi il suo aspetto creatore 
di Shiva-Shakti. 

Ma allora, perché tutto ciò che noi vediamo è associato a un’ap- 
parente incoscienza? Perché il nostro mentale non è, evidentemente, 
coscienza pura, ma limitata. Ciò che limita deve essere o qualcosa di 
non cosciente in se stesso, o, se cosciente, capace di produrre l’appa- 
renza d’incoscienza. ” Nel mondo fenomenico non vi è nulla che sia 
cosciente o non cosciente in senso assoluto. Cosciente e non-cosciente 
sono sempre confusi insieme. Tuttavia alcune cose appaiono più o meno 
coscienti di altre. Ciò si deve al fatto che il Chit, sempre presente in. 
ogni cosa, si manifesta però in diverso grado. Il grado della sua mani- 
festazione è determinato dalla natura e dallo sviluppo del mentale e 
del corporeo che lo racchiudono. Lo Spirito rimane lo stesso; il mentale 
e il corporeo mutano. La manifestazione di coscienza è più o meno 
limitata secondo lo sviluppo progressivo dal minerale all'uomo. Nel 
regno minerale il Chit si manifesta nella più bassa forma di percezione, 


!° Samkocha. La plenitudine, la totalità è “velata” affinché la parte, il par- 
ticolare possa essere percepito. 

1! Questa alternativa corrisponde alla divergenza di vedute tra Mayàvada e 
Shaktivàda. 


32 La coscienza non incarnata 


cioè come riflesso in reazione ad uno stimolo, e in quella coscienza 
fisica che gli occidentali chiamano memoria atomica. La percettività 
delle piante è più sviluppata, sebbene, come dice Chakrapfni nella 
Bbénumatî, sia una coscienza inattiva. Meglio si manifesta in quei 
microrganismi che sono degli stadi intermedi tra il regno vegetale 
e quello animale e possiedono una propria vita psichica. Nel regno 
animale la coscienza diventa più centralizzata e complessa, raggiun- 
gendo il suo massimo sviluppo nell’uomo, che possiede tutte le fun- 
zioni psichiche: la conoscenza, la percezione, il sentimento e la volontà. 
Ma oltre queste forme particolari e mutevoli di sensazione o cono- 

scenza vi è l’unico, aformale, immutabile Chit, distinto, nella sua essen- 
- za, dalle forme particolari della sua manifestazione. 

Poichè il Chit, attraverso tutti questi stadi di vita, rimane lo stes- 
so, esso non si sviluppa realmente. L’apparenza di un progresso si deve 
al fatto che esso è ora più ora meno velato dal Mentale e dalla Materia. 
E’ questo velare, attuato dalla Potenza della Coscienza (Shakti), che 
crea il mondo. Ma cos'è dunque che vela la Coscienza e produce l’espe- 
rienza del mondo? 

La risposta è: la Shakti quale Maya. Maya Shakti è ciò che, in 
apparenza, muta il Tutto (Pùrna) in non-tutto (Apàrna), l'infinito in 
finito, l’aformale nel formale, e così di seguito. E’ dunque una potenza 
che riduce, vela e nega. Nega che cosa? La Coscienza perfetta. La 
Shakti è in fondo uguale o diversa da Shiva o da Chit? E’ necessaria- 
mente la stessa cosa, altrimenti non potrebbero essere tutti l’unico 
Brahman. Ma se è la stessa cosa, deve essere anche Chit o Coscienza. 
Dunque deve essere Sachchidànandamay? * e Chidripînî. !* 

Pure, almeno in apparenza, vi è qualche differenza. Shakti, che 
viene dalla radice Shak “ aver potere ”, “ essere capace ”, indica potenza. 
Poiché è tutt'uno con Shiva in quanto Potenza (Shaktiman), Ella, 
in quanto potenza, è la potenza di Shiva o Coscienza. Non vi è diffe- 
renza tra Shiva come possessore della potenza e la Potenza stessa. La 
potenza della Coscienza è la Coscienza stessa nella sua manifestazione 
attiva. Mentre dunque sia Shiva sia Shakti sono la Coscienza, il primo 
ne costituisce l’aspetto statico ed immutabile, Shakti quello cine- 
tico attivo. La potenza particclare per cui il mondo dualistico è portato 
in esistenza è Mayà-Shakti, cioè una Shakti che ora nasconde (Ava- 
rana) ed ora proietta (Vikshepa). La Coscienza si cela a se stessa 


12 Cioè, la sua sostanza è Sat, Chit, Ananda. I suffissi Mayî e Rùpinî indi- 
cano una sottile distinzione, cioè, è Chit, eppure in apparenza, per effetto della 
Potenza, qualcosa di diverso. 

Avente forma o natura di Chit. Come dice il Kubjik4 Tantra, il Paramà 
Kalà è sia Chit (Chidrîpà) sia Nada (Nadarùpà). 
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e dalla sua ‘riserva di esperienze precedenti (Samskàra) proietta 
la nozione di un mondo in cui soffre e gode. L’universo è dunque 
l'immaginazione creativa (Srishtikalpanaà) del Supremo Pensatore 
del mondo (îshvara). May è il potere che “ misura” le cose, ne sta- 
bilisce cioè la forma e le rende conoscibili (Mîyate anayà iti màyà). 
E’ quel senso di differenziazione (Bhedabuddhi) per cui l’uomo vede 
il mondo, e tutte le cose e le persone che sono in esso, distinte dalla 
sua persona, mentre in realtà egli è tutt'uno con esse e con il mondo. 
E’ ciò che stabilisce una dicotomia in quel che sarebbe altrimenti una 
esperienza unitaria ed è la causa del dualismo inerente a tutta l’espe- 
rienza fenomenica. La Shakti, in quanto azione, vela la coscienza 
negando, in vario grado, Se stessa come Coscienza. 

Prima della manifestazione dell’universo vi era soltanto l’Essere- 
Coscienza-Beatitudine, cioè Shiva-Shakti, rispettivamente come Chit e 
come Chidrîpinî. '* Questa è l’esperienza totale (Pùrna) nella quale, 
dice l’Upanishad, “ il Sé conosce il Sé e Lo ama ”. E’ quell’Amore che 
è Beatitudine o “ riposo nel Sé ”, poiché, come è detto altrove, " l'Amore 
Supremo è Beatitudine”. Questo è Parashiva, che nello schema dei 
Trentasei Tattva ! è conosciuto come Paràsamvit. Tale monismo pre- 
suppone un duplice aspetto dell’unica Coscienza: l’aspetto trascen- 
dente, immutabile (Paràsamvit), e l’aspetto creatore e mutevole, che 
è detto Shiva-Shakti Tattva. Nel Paràsamvit 1'* Io” (Aham) e il “ Ciò ” 
(Idam) o mondo degli oggetti, sono indissolubilmente fusi nell’espe- 
rienza suprema dell’unità. ! 

Nello Shiva-Shakti Tattva, Shakti, che è l’aspetto negativo di 
Shiva per essere la Sua una funzione negativa (Nishedha-vyapàra-riipà 
Shaktih), nega se stessa come oggetto dell’esperienza, lasciando la co- 
scienza di Shiva come un semplice “Io”, “che non guarda verso 
alcun altro” (Ananyonmukhah ahampratyayah). Questo è uno stato di 
semplice illuminazione soggettiva (Prakàsha mAtra)! nel quale Shakti, 


14 Aham prakritiràpà chet chidànanda-paràyanà (Kulachidimani Nigama, Cap. 
I, vv. 16-24, Vol. IV, Tantrik Texts). 

15 Raghava Bhatta dice: Và anadiràpà chaitanyàdhyasena mahfpralaye stiksh- 
mà sthithà (Comm. allo Shdradi Tilakà, Cap. I). — Sulla scuola del Kashmir e 
sulla sua filosofia dei Tattva, vedi: J.C. Chatterji, Kashmir Shaivism. — Trattasi 
di Paramashiva, o Shiva Nirguna (senza attributi), o Nishkala (privo di Shakti 
manifestata) Shiva, o Parabrahman, contrapposto a Shiva Saguna (con attributi), 
o Sakala (con parti o Shakti) Shiva, o Shabdabrahman (Brahman come sorgente 
del “suono”, v. post). 

16 Come dice lo Yoginibridaya Tantra, la Parà Devî è PrakaAshavimarsha- 
sàmarasyartipinî. Questo è lo stato Nirvikalpa-jnàna in cui non vi è distinzione 
tra “Questo” e “Quello” né tra “Io” e “Ciò”. Nel Vikalpa-jnàna vi è soggetto 
e oggetto. 

37? Paramashiva ha due aspetti: Prakaàsha e Vimarsha, o Kàmeshvara e Kamesh- 
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detta ora Vimarsha, !° ripropone Se stessa, ma ora con la distinzione 


“Io” -" Ciò”, sempre tuttavia uniti come parti di una sola entità. 

A questo punto, primo stadio di incipiente dualismo, si ha la 
prima trasformazione di coscienza, nota come Sadashiva o Sadakhya 
Tattva, che è seguita dalla seconda o îshvara Tattva, il Signore, poi 
dalla terza o Shuddhavidyà Tattva. Nella prima l’accento è messo sul 
“Ciò”, nella seconda sull’ Io” e nella terza su tutti e due egual- 
mente. Allora Maya divide la coscienza unita, di modo che l’oggetto 
è percepito come differente dal proprio sé, quindi disperso nei molte- 
plici oggetti dell’universo. 

Nella parte del Tantra Shastra che tratta del Mantra e della sua 
origine, questi due Tattva emanati da Shakti sono conosciuti, dal 
punto di vista del suono, con i nomi di Nada e Bindu. Parashiva e 
Parashakti sono immobili (Nihspanda) e silenziosi (Nihshabda). 

Nada è il primo movimento prodotto nella coscienza cosmica 
ideante, il quale conduce al Brahman-Suono (Shabdabrahman), da cui 
derivano tutte le idee, il linguaggio in cui sono espresse (Shabda) e gli 
oggetti (Artha) che esse denotano. 

Bindu significa letteralmente “ punto ”, ma anche il segno diacri- 
tico (Anusvàra) che indica in Sanscrito la risonanza nasale [°]; esso si 
colloca al di sopra di Nàda. Nel senso tecnico che gli dà il Mantra, 
rappresenta quello stato di Coscienza attiva o Shakti, in cui 1""Io” o 
aspetto illuminante della Coscienza si identifica con il totale "Ciò ”.?° 
Egli soggettiva il “ Ciò”, che, di conseguenza, diviene un sol punto 
(Bindu) di coscienza con esso. Quando la Coscienza conosce un oggetto 
come distinto da sé, vede che l’oggetto ha una estensione nello spa- 
zio. Ma quando» quell’oggetto viene interamente soggettivato (come 
per noi la nostra mente), allora s'ha l’esperienza di un punto privo 
di estensione. Questa è l’esperienza dell’universo che ha il Signore 
quale Bindu. ” 


varî il Paralinga. Prakasha = asphutasphutîkara, o manifestazione di quel che non 
è manifestato. 

1* Questa parola viene dalla radice mrish = toccare, influenzare, meditare. 
Essa designa ciò che è colpito e manipolato dal pensiero, cioè oggetto del pensiero 
riflesso. Pradhàna e Prakriti implicano ugualmente il senso di “mettere di fronte”, 
e ciò che è così situato diviene oggetto. I tre termini designano il principio d'og- 
gettivazione. 

1* Letteralmente, "ciò che accompagna” (Anu) un “suono vocale” (Svàra 
o Svara). 

20 Perché fino a uno stadio più avanzato dell'operazione di Mayà, il “Ciò” 
si sperimenta ancora come parte dell’ “Io”. Perciò non vi è manifestazione né 
dualismo. 

21 Per la stessa ragione si dice che la Shakti è Ghanifbhtità, cioè, letteral- 
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Dove va a finire l’universo in dissoluzione? Si ritrae nella Shakti 
che lo ha proiettato. Per così dire, si riduce a un punto matematico 
che manca di qualsiasi grandezza. ” Questo è lo Shivabindu, che è 
riassorbito dallo Shiva-Shakti-Tattva che lo aveva prodotto. Si ritiene 
che la Shakti sia arrotolata intorno allo Shiva Bindu, come nel cen- 
tro terrestre del corpo umano, chiamato Milaàdhara Chakra, un ser- 
pente si avviticchia intorno al Phallus (Svayambhulinga), che si è 
auto-generato. Codesta Shakti arrotolata può essere immaginata come 
una. linea matematica, anch’essa priva di estensione, la quale, es- 
sendo ovunque in contatto con il punto intorno a cui è avvolta, vi 
aderisce perfettamente e costituisce perciò un unico e medesimo punto. 
Si ha dunque una unità indivisibile dell'aspetto di dualità, che si rap- 
presenta nei Tantra ?° con l’immagine di un granello di cece (Chanaka), 
che ha due semi così strettamente uniti da sembrare uno solo, cir- 
condato da una guaina esterna. 

Ritornando alla prima similitudine, diremo che la Shakti arroto- 
lata intorno a Shiva e costituente con questo un unico punto (Bindu) 
è la Kundalinî Shakti. Questa parola deriva da Kurdala, che significa 
“arrotolato ”. Si parla di Shakti arrotolata perché è paragonata a un 
serpente (Bhujangi) che quando riposa e dorme giace arrotolato; e 
perché la Sua potenza si svolge a spirale, e tale si manifesta nei mondi, 
che sono gli sferoidi o “ uova di Brahmà ” (Brahmnda), rotanti nelle 
loro orbite circolari, o in altre maniere. Così i Tantra parlano dello 
sviluppo della linea retta (Rijurekhà) per cui, dopo aver percorso la 
sua lunghezza come punto, si gira (Vakrarekhà amkushakarà) in forza 
della forma a spirale della sacca di Mayà in cui lavora, così da for- 
mare una figura a due dimensioni, la quale a sua volta si gira 
su se stessa e sale in linea retta nel piano della terza dimensione, costi- 
tuendo così quella figura triangolare o piramidale chiamata Shringà- 
taka. ? In altre parole, questa Kundalî Shakti è colei che, nel suo moto 
tendente alla manifestazione, si rivela come l’universo. Dire che è 


mente, massiccia o condensata. È quello stato di potenza concentrata che precede 
immediatamente il germogliare .(Sphurana) dell’universo. 

22 Questa immagine, come ogni altra dello stesso genere, è necessariamente 
inadeguata; poiché se a questo punto neghiamo l’estensione, gli riconosciamo però 
una posizione, mentre non ne ha alcuna perché siamo fuori dello spazio. 

® Vedi Commento, post. 

* I due semi sono Shiva e Shakti, e la guaina è Màyà. Quando si separano 
avviene la creazione. Anche questa immagine è difettosa, poiché ci mostra due 
semi, mentre Shiva e Shakti sono l’Uno sotto l’aspetto della dualità. 

25 La forma della noce d’acqua Singàrà, che cresce nei laghi del Kashmir 
Qui io posso osservare che gli Yantra si devono immaginare come dei solidi, 
sebbene riportati su di un piano. Il disegno piano è un semplice suggerimento 
della figura tridimensionale che costituisce lo Vantra. 
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“ raggomitolata ” equivale a dire che è “ in riposo”, cioè nella forma 
d’energia potenziale statica. Questa Shakti arrotolata intorno al Supre: 
mo Shiva è chiamata Mahakundalî (“ La gran potenza arrotolata ”), per 
distinguerla dall’analoga potenza quale esiste nei corpi individuali, che 
è chiamata Kundalinî. ? Questo metodo Yoga è praticato sulle basi e 
per mezzo di questa potenza. Allo stato perfetto la Shakti indi- 
viduale (Kundalî) è unita con la grande Shakti cosmica (Maha-kundalî), 
e Questa con Shiva, con cui veramente costituisce un’unica entità. 
Kundalinî è un aspetto del Brahman eterno (Brahmaràpà Sanàtani) ed 
è insieme senza attributo e con attributo (Nirgunà e Sagunà). Nel suo 
aspetto Nirgunà, Kundalinî è pura Coscienza (Chaitanyaràpinî), è la 
Beatitudine stessa (Anandarùpinî, e, nella creazione, Brahmanandaprak4- 
shinî). In quanto poi Saguna, è per suo potere che tutte le creature si 
fanno manifeste (Sarvabhùtaprakashint). La Kundalî Shakai nei corpi 
individuali rappresenta la potenza in riposo o il centro statico intorno al 
quale gira ogni forma di esistenza come potenza in moto. Nell’uni- 
verso ogni genere di attività ha in sé e sotto di sé un fondo statico. 
La coscienza singola è polarizzata secondo i due aspetti statico e cinetico 
dell'energia cosciente allo scopo della creazione. Lo Yoga è la risolu- 
zione di questa dualità in superiore unità. 

Le Scritture indiane dicono, per usar le parole di Herbert Spencer 
nei suoi First Principles, che l'universo è uno sviluppo (Srishti) 
dall’omogeneo (Milaprakriti) all’eterogeneo (Vikriti) e di nuovo al- 
l’omogeneo (Pralaya o Dissoluzione). Vi sono così stati di evoluzione 
e dissoluzione che si alternano e la manifestazione ha luogo dopo un 
periodo di riposo. Così anche il Prof. Huxley nel libro Evolution and 
Ethios parla della manifestazione dell’energia cosmica (Maya Shakti) 
che alterna fasi di potenzialità (Pralaya) e fasi di esplicazione 
(Srishti). “ E’ probabile — egli dice — che, come suggerisce Kant, 
ogni magina cosmico predestinato ad evolversi in mondo nuovo sia 
stato la fine non meno predestinata di un mondo anteriore ormai scom- 
parso ”. Questo è quanto afferma lo Shastra indiano nella sua dottrina, 
quando nega che si possa parlare di una creazione prima in senso asso- 
luto, poiché l’universo attuale sarebbe soltanto uno di una serie infi- 
nita di mondi passati e futuri. 

Durante il periodo della dissoluzione (Pralaya) vi è nella coscienza 
come Mahàakundalî, sebbene confusa in un insieme indifferenziato, la 
potenzialità o il seme dell’universo futuro. La Màyà come mondo, 
esiste in potenza come Mahakundalî, che è a sua volta un’unica entità 
con la Coscienza o Shiva. Questa Màyà contiene il collettivo Samskàra 


* Per essere così curvata la Devî è chiamata Kubjik4 (dorso piegato). 
© Kubjikà Tantra, Cap. I, Pranatoshinî, p. 8. 
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.0 Vasanà, di cui infatti si sostanzia; contiene cioè le impressioni mentali 
prodotte dal Karma e portate a maturazione nei mondi precedentemen- 
te esistenti, che costituiscono il fardello dell’ignoranza potenziale (Avi- 
dyà) in cui la Coscienza si nasconde. Sono stati prodotti dal desi- 
derio dei godimenti terreni e producono essi stessi questo desiderio. 
I mondi esistono perché nella loro totalità vogliono esistere. Ogni 
individuo esiste perché la sua volontà: desidera la vita terrena. Il seme 
‘del mondo è perciò la volontà collettiva o cosmica tendente a una vita 
manifestata, a una vita cioè di forma e di godimento. Al termine del 
periodo di riposo, che è Dissoluzione, questo seme matura a Coscienza. 
La Coscienza ha così un doppio aspetto: quello di liberazione (Mukti) 
o aspetto informale, in cui semplicemente è, come Coscienza-Beatitudi- 
ne; e un aspetto universale formale in cui si trasforma in mondi di godi- 
mento (Bhukti). Uno dei princìpi basilari dello Shàkta Tantra è assicu- 
rarsi per mezzo della sua Saàdhana sia la liberazione (Mukti) sia il 
godimento (Bhukti). °* Ciò è possibile perché l’io, quando gode, si iden- 
tifica con l’anima del mondo. Quando questo seme matura, si dice che 
Shiva mostra la sua Shakti. Poiché questa Shakti è lo stesso Shiva, è 
lui stesso nel suo aspetto di Shiva-Shakti che si manifesta (Prasarati) 
ed assume tutte le forme della vita cosmica. Nella Coscienza pura, 
perfetta, senza forma, sorge il desiderio di manifestarsi nel mondo delle 
forme — il desiderio del godimento di e come forma. Esso si attua 
come una forza limitata alla superficie illimitata e immobile della pura 
Coscienza, che è Nishkala Shiva, ma senza influenzarla.. Abbiamo, 
dunque, il mutamento nell’immutabilità e l’immutabilità nel muta- 
mento. Shiva non muta nel suo aspetto trascendente, ma si modifica 
Shiva. (Sakala) nel suo aspetto immanente di Shakti. Col sorgere 
della volontà creativa Shakti palpita come Nàda ? ed assume la forma 
di Bindu, cioè îshvara Tattva, da cui derivano tutti i mondi. E’ per Ja 
loro creazione che Kundalî si svolge. Quando il Karma matura, la 
Devî, secondo le parole di Nigama, ®° “ diviene desiderosa di procreare 
e si copre della sua stessa Maya”. E poi "la Devî, gioiosa nella folle 
estasi della Sua unione con il Supremo Akula,” si trasforma in Vikà- 


* Bhogena moksham Apnoti bhogena kulasàdhanam 
Tasmad yatnàd bhogayukto bhaved vîravarah sudhîh. 
(Kularnava Sambità, v. 219). 

“Per l’esperienza del mondo (Bhoga Bhukti) esso acquista la liberazione o 
l’esperienza del mondo è il prezzo per raggiungere Kula. Così il saggio e buon 
Vîra deve cercare con cura di unirsi con l’esperienza del mondo”. 

29 Letteralmente “il suono”, quella attività iniziale che è la prima sorgente 
di Shabda (suono) manifestato in seguito, il quale è la Parola cui corrisponde 
l’Artha o Oggetto. 

30 Kylachidimani (Vol. IV, Tdantrik Texts), Cap. I, vv. 16-24. 
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rinî "* — appaiono così i Vikàra o Tattva del Mentale e della Materia 
che costituiscono l’universo. 

Gli Shastra han descritto gli stadi della creazione molto dettaglia- 
tamente, sia dal punto di vista soggettivo sia da quello oggettivo, 
come cambiamenti nella coscienza circoscritta o come movimento 
(Spanda), forma, “ suono ” (Shabda). Sia gli Shaiva sia gli Shàkta accet- 
tano le trentasei categorie o Tattva, le Kala, le Shakti Unmanî e gli altri 
Tattva, lo Shadadhvà, i concetti mantra di Nada, Bindu, Kàmakalà ecc. * 
Vari autori della scuola nordica Shaiva, presso la quale uno Shàstra es- 
senziale è il Mdlinivijaya Tantra, hanno descritto questi Tattva con 
grande profondità. Noi tuttavia daremo qui soltanto un riassunto delle 
conclusioni generali. Questi trentasei Tattva sono divisi nei Tantra in 
tre gruppi, chiamati Tattva Atma, Vidyà e Shiva. Il primo gruppo in- 
clude tutti i Tattva, dalla Prithivi (“ terra ”), il più basso, alla Prakriti, 
che son noti col nome di categorie impure (Ashuddha Tattva); il se- 
condo include Maya, i Kanchuka *# e Purusha, chiamati categorie pure- 
impure (Shuddha-ashuddha Tattva); il terzo include i cinque Tattva 
più alti, chiamati Tattva puri (Shuddha Tattva), da Shiva Tattva a 
Shuddhavidyà. Come abbiamo già spiegato, lo stato immutabile supre- 
mo (Paràsamvit) * è un'esperienza unitaria in cui l' “Io” e il “ Ciò” 
si fondono in una unità in cui non sono più percettibili distintamente. 

Nell’aspetto attivo, o di Shakti, come è presentato dalle categorie 
pure, l’esperienza riconosce un “Io” e un “Ciò”, ma il secondo 
è considerato non come un’entità opposta ed esterna all’ “ Io”, bensì 
come parte di una individualità che ha due aspetti — un “ To” (Aham) 
e un “ Ciò” (Idam). L’accento è messo ora sull’ “Io”, ora sul “ Ciò” 
e poi sull’“Io” e sul “ Ciò” ugualmente, come preludio alla dicoto- 
mia della coscienza che avverrà in seguito. 

Le categorie pure-impure sono intermedie tra le pure e le impure. 
La caratteristica essenziale dell'esperienza costituita dalle categorie im- 
pure è il dualismo attuatosi attraverso Maàyà — e le sue limitazioni — 


#1 Akula è un nome tantrico di Shiva, mentre la Shakti è chiamata Kula, cioè 
Matri, Mana, Meya. Nello Yoginibridaya Tartra è scritto (Cap. I): Kulam meyamà- 
namîtrilakshnam, kaulastatsamashtih. Questi tre termini designano il Conoscente, 
il Conoscere ed il Conosciuto, perché tale è la Coscienza come Shakti. 

® Kulachidimani (Vol. IV, Tantrik Texts), Cap. I, vv. 16-24. 

33 Per questi termini vedere Avalon: Garland of Letters. 

#* Forme di Shakti, per mezzo delle quali le perfezioni naturali della Coscienza 
sono limitate. Così, da onnisciente diviene poco sapiente, da onnipotente diviene 
capace di poco, ecc. Vedi Garland of Letters. — Il termine Samkocha (contrazione) 
esprime la stessa idea. La Devî è Samkuchadrùpà per effetto di Matri, Mana, 
Meya, e perciò è anche Shiva come Jîva (tathà shivo’pi samkuchadrùpah). Yoginibri- 
daya Tantra. 

35 Questo non conta come Tattva, essendo Tativatîtà. 
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risultato dell'operazione dei Kanchuka. Qui il “" Ciò” viene visto non 
come parte del Sé, ma come un’entità opposta ed estranea ad esso, co- 
me un oggetto visto esternamente. Tutte le coscienze si escludono dun- 
que reciprocamente. 

Gli stati qui descritti sono di tre specie: uno trascendente misto 
di “Io” e di “ Ciò”, nel quale codesti elementi di esperienza non so- 
no percepiti come tali; una forma pura di esperienza intermedia tra 
il primo e l’ultimo, in cui sia “Io” sia il “Ciò” sono, per espe- 
rienza, riconosciuti come facenti patte di un solo essere; lo stato di 
manifestazione vera e propria, che si ha quando esiste una scissione 
completa tra 1’ “Io” e il “Ciò”, nel quale stato alla coscienza del 
conoscente viene a presentarsi un oggetto estraneo. 

Quest'ultimo stadio è diviso in due parti. Nella prima, il Purusha 
sperimenta un universo omogeneo, sebbene diverso da lui in quanto 
Prakriti; nella seconda, Prakriti è scissa nei suoi effetti (Vikriti) che 
sono il Mentale, la Materia e i molteplici esseri dell’universo che que- 
sti compongono. Shakti come Prakriti sviluppa dapprima il’ Mentale 
(Buddhi, Ahamkara, Manas) ed i sensi (Indriya), quindi la materia sen- 
sibile (Bhàta) di quintuplice forma ("etere ”, “aria”, “ fuoco”, " ac- 
qua”, “ terra”) derivata dai principi universali sovrasensibili degli 
elementi particolari sensibili chiamati Tanmàtra. Quando Shakti è pene- 
trata nell’ultimo e più grossolano dei Tattva ("la terra”), cioè la ma- 
teria solida, non Le rimane altro da fare. Allora la Sua attività crea- 
tiva si esaurisce ed E/la riposa. Riposa nella Sua ultima emanazio- 
ne, il principio della “ terra”, ed è nuovamente arrotolata e dormente. 
Si chiamerà allora Kundalî Shakti, la cui dimora nel corpo umano è 
il centro “ terrestre” o Màlàdhara Chakra. Come nello stato supre- 
mo Mahakundalî giace arrotolata intorno al Supremo Shiva, così qui, 
nel Maladhara, Ella si arrotola intorno allo Svayambhu Linga. Que- 
sto centro e i quattro centri situati al di sopra, sono i centri delle 
cinque forme della Materia. Il sesto è quello del Mentale. La Coscienza 
e i suoi sviluppi derivati dall'azione di Shakti anteriormente all’appari: 
zione di Màyà, sono realizzati nel settimo loto (Sahasràrapadma) e nei 
centri intermedi fra questo e il sesto, o centro del Mentale (Ajnà). 

L’evoluzione del Mantra è mostrata con grande chiarezza nello 
Sharadà Tilaka, in cui si dice che dal Sakala Shiva (Shiva Tattva), che è 
Sat-Chit-Ananda, è nata Shakti (Shakti Tattva); da costei nacque Nada 


#* Questi termini non hanno il significato attribuito loro comunemente in 
occidente, ma denotano gli stati etereo, gassoso, igneo, liquido e solido della ma- 
teria. Nel culto (Pùjà) essi hanno per simboli i seguenti elementi (Upachàra): 
Pushpa (fiore), etere; Dhùpa (incenso), aria; Dîpa (luce), fuoco; Naivedya (offerta 
di cibo), acqua; Chandana (sandalo), terra. 
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(Sadaàkhya Tattva); e da Nada si sviluppò Bindu (fshvara Tattva), 
che, per distinguerlo dal Bindu che lo segue, è chiamato il Bindu Su- 
premo (Para-Bindu). Come del resto tutti gli altri, Nàda e Bindu sono 
aspetti della Potenza o Shakti, e rappresentano quegli stati particolari 
(Upayogavasthà) in cui Essa è disposta (Uchchhdnavasth4) alla creazio- 
ne. In tali Tattva il germe dell’azione (Kriyà Shakti) tende alla sua 
completa manifestazione. 

I Tantra, in quanto sono Mantra Shàstra, sono in relazione con 
Shabda o “il suono”, un termine che sarà spiegato in seguito. Il Man- 
tra è la manifestazione di Shabda. Nada, che letteralmente significa 
anche suono, è il primo dei corpi intermedi causali prodotti da Shabda 
manifestato. Bindu, del quale s'è detto prima, è descritto come lo stato 
della lettera M4 prima della manifestazione, rappresentando lo Shiva- 
Shakti Tattva avvolto da Màyà o Parama Kundalinî. Ciò implica sia 
il vuoto (Shiinva) — cioè lo stato Brahman (Brahmapada) — nello 
spazio vuoto entro il circolo del Bindu, sia i Guna che sono contenuti 
implicitamente in esso, poiché questo si trova in unione indissolubile 
con Shakti che contiene i Guna, cioè quei fattori che costituiscono la 
sorgente materiale di tutte le cose. ® Il Parabindu è chiamato Ghanà- 
vasthà, o stato massiccio di Shakti. Costituisce Chidgana o coscienza 
massiccia cioè Chit unito con Shakti non differenziata (vale a dire 
Chidràpinî) — in cui, sebbene indistinguibili l’uno dall’altro, giacciono 
potenzialmente in una massa (Ghana) tutti i mondi e tutti gli esseri che 
dovranno essere creati. Esso è il Parama Shiva in cui sono tutte le 
Devatà. È questo Bindu, il Signore (îshvara), che alcuni Paurànika chia- 
mano Mahavishnù ed altri Brahmapurusha. °° Come dice il Commen- 
tatore, non ha alcuna importanza il nome con cui viene chiamato: Egli 
è il Signore (îshvara) adorato in segreto da tutti i Deva; ‘° a lui si al- 
lude in diverse fasi del Chandrabindu, in Nada, Bindu, Shakti, e Shàn- 
ta dell'O e d’altri Bija Mantra. La sua dimora è Satyaloka, che nel 
corpo umano si trova nel pericarpo del fiore di loto dai mille petali 
(Sahasràra), nel centro più alto del cervello. Lo Shéradé ** poi afferma 
che questo Parabindu, la cui sostanza è la Suprema Shakti, si divide in 
tre, cioè appare sotto un triplice aspetto. Vi sono dunque tre Bindu, 


®? Sachchidaànanda-vibhavàt sakalàt parameshvaràt 
Asîfchchhaktis tato nàdo nàdad bindu-samudbhavah 
(Cap. I). 
.38 Vedere vv. 4, 37-49, Shatchakranirdpana, post; Todala Tantra, Cap. IV; 
e Kamakalamdlinî Tantra, citato al v. 43 dello Shatchakranirfipana. 
39 Shatchakraniripana, v. 49. 
40 Ib., v. 41. 
#t-Cap: LL 
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il primo dei quali si chiama Bindu, * e gli altri Nàda e Biîja. Bindu è 
della natura stessa di Shiva, e Bîja di quella di Shakti. * Nada è Shiva- 
Shakti — cioè la loro reciproca relazione o interazione (Mithah sama- 
vàyah) ‘ o Yoga (unione), come lo definisce il Prayogasdra. 4 Il triplice 
Bindu (Tribindu) è supremo (Para), sottile (Sàkshma), e grossolano 
(Sthéila). ** Nada è dunque l’unione di Shiva e di Shakti nella creazione. 
Secondo il Testo (v. 40), dalla separazione di Shiva e di Shakti sorge 
l’idea creatrice (Srishti Kalpana). Il Bindu causale è, sotto il suo aspet- 
to di Shakti, una Shakti indifferenziata (Abhedaràpà Shakti) dotata 
di tutte le potenze (Sarvashaktimaya); sotto il suo aspetto di Prakriti è 
Trigunamayî Milaprakriti; sotto il suo aspetto di Devatà è il non ma- 
nifestato (Avyakta); sotto il suo aspetto di Devî è Shantà. I tre Bindu 
presi separatamente indicano le operazioni dei tre poteri di Volontà 
(Ichchhà), Conoscenza (Jnàna) e Azione (Kriyà) ed i tre Guna (Rajas, 
Sattva, Tamas); nonché la manifestazione delle tre Devî (Vamà, 
Jyeshtha, Raudrî) e delle tre Devatà (Brahma, Vishnu, Rudra) che nasco- 


42 Kàrya o Bindu prodotto, per distinguerlo dal Bindu causale (Karana) o 
Parabindu. 

4 Nel caso dei Mantra, Bija (secondo la Kwlach&dimani, v. 58) è la prima 
lettera di un Kfìta o gruppo di lettere, e ciò che segue è Shakti. Così nel Mantra 
“Krim”, & è Bîja, r e ? sono Shakti. La forma è creata dal Bija (Bîjena mùrti- 
kalpanà). 

* Parashaktimayah sakshàt tridhàsau bhidyate punah 

Bindur nàdo bîjam iti tasya bhedah samîritàh 
Binduh shivàtmako bîjam shaktir nàdas tayor mithah 
Samavàyah samàkhyàtah sarvàgamavishàradaih 
(Cap. I). 

“Questo Bindu, che è nello stesso tempo Shiva e Shakti, si divide di nuovo in 
tre parti. Bindu, Nada e Bîja sono le sue tre parti. Bindu è Shivatmaka (cioè 
Shiva) Bîja è Shakti e Nada è detto essere la mutua relazione esistente fra loro 
da tutti coloro che sono versati negli Agama”. 

La prima parola del terzo verso può essere letta Binduh shivàtmako anziché 
Bindur nadatmako, come in alcuni manoscritti, p.c. quello da me citato nel- 
l’Introduzione al Mabénirvina. IL Commento al v. 40 (post) parla anche di Bindu 
come Nàadatmaka, ma spiega che questo significa Shivàtmaka. Vedere anche 
in proposito KriyAsàra. 

45 Vedi il Commento di Raàghava Bhatta al Cap. I, v. 8 dello Shéradd: 

Nirgunah sagunashcheti shivo jneyah sanàtanah 
Nirgunachchaiva samjàtà bindavas traya eva cha 
Brahmavindur vishnubindù radrabindur maheshvari. 

“L’eterno Shiva deve essere conosciuto sia come Nirguna (senza attributi) sia 
come Nadaàtmaka, ma spiega che questo significa Shivàtmaka. Vedere anche 
origine i tre Bindu, che sono Brahma-bindu, Vishnu-bindu e Rudra-bindu ”. 

Nel secondo verso quale è citato nella Prénatosbini (p. 13), leggiamo Nirgu- 
nàshchaiva; ma lo consideriamo uno sbaglio in luogo di Nirgunachchaiva, perché 
i Bindu stessi non sono Nirguna, ma hanno origine da esso. 
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no da esse. ‘ Si dice nel Prayogasdra e nello Shéradé che Raudrî sia 
nata da Bindu, Jyeshtha da Nada e Vama da Bîja. Da esse provennero 
Rudra, Vishnu e Brahm8 che partecipano della natura di Jnàna, Kriyà e 
IchchhA, e la Luna, il Sole e il Fuoco. * I tre Bindu sono conosciuti co- 
me il Sole (Ravi), la Luna (Chandra) e il Fuoco (Agni), termini che 
appaiono continuamente nelle opere qui tradotte. 

Il Sole contiene il Fuoco e la Luna.‘ Il Sole, conosciuto quale 
Mishra Bindu, come tale non è differente da Paramashiva, ed è KAma- 
kalà.9 Kamakalà è il Triangolo del Desiderio Divino formato dai tre 


48 Asmàch cha karanabindoh sakashàt kramena karyabindus tato nàdas tato 
bîjam iti trayam utpannam tad idam parasùkshmasthùlapadaih kathyate (Comm. 
al Lalità Sahasrandma). 

“Da questo Bindu causale (Karana) nacquero anche Karya Bindu (il Bindu 
effetto) e in seguito Nada e in seguito Bîja, tutti e tre. Sono detti Para (trascen- 
dente), Sùikshma (sottile) e Stùla (grossolano) ”. 

Essi rappresentano gli aspetti Chit, Chidachit e Achit della natura. Chidamshah 
chidachinmishrah achidamshashcha teshàm rùpani (Bhaskararàya: Comm. Lalità). 

Kalena bhidyamanastu sa bindur bhavati tridhà, 

Sthàlasîikshmaparatvena tasya traividhyamishyate, 

Sa bindunadabîjatva bhedena cha nigadyate. 
Ete cha Karanabindvaàdayash chatvàra Adhidaivatam avyakteshvarahiranyagar bha: 
viràtsvaràpàh shaAntàvanajyeshthaàraudrîràpà —ambikechchhajnAnakriyàràpàsh © cha 
{ib.). Adhibhàtantu kamanipapàrnagiri jalandharaudhyanapîtharàpàh. Pîtharùpà iti 
tu nityàhridaye spashtam (ib. Citando Rabasyigarma). 

*Ichchha, Rajas, Vama, Brahmà, Pashyantîshabda, 

Jnànà, Sattva, Jyeshtha, Vishnu, Madhyamàshabda, 
Kriyà, Tamas, Raudrî, Rudra, Vaikharîshabda. 

Vedi il Comm. Shloka 22, K4makalavilàsa, Samketa I; Yoginibridaya Tantra; 
e Saubhigya Sudhodaya, citato in Samketa 2 dell’ultimo Tantra. Come dice il 
Rudra Yamala (Il, 22), i tre Deva sono aspetti dell’Uno. 

Fkà mîrtistrayo devà brahmavishnumaheshvaràh 
Mama vigrahasamkliptà srijaty avati hanti cha. 

Vedi la nota seguente. 

*° Citato nella Pranatosbinî, p. 8: 

Raudrî bindos tato nàdaj jyeshtha bîjàd ajàyata 
Vama tàbhyah samutpannh rudra-brahma-ramadhipàh 
Te jnànechchha-kriyàtmano vahnîndvarka-svaràpinah. 
Ichchhà kriyà tathà jnànam gaurî bràhmîti vaishnavî 
Tridhà shaktih sthità yatra tatparam jyotir om iti. 

Secondo quanto afferma l’autore della Prératoshinî (p. 9), non bisogna leg- 
gere i nomi secondo l’ordine delle parole (Pratishabdam), altrimenti Jnàna sarebbe 
associata a Vaishnavî, ma piuttosto secondo la logica dei fatti (Yathasambhavam), 
come esposto nel testo. Secondo questo criterio, sembrerebbe opportuno invertire 
nella nota 47 “Jnàna, Sattva” e “Kriyà, Tamas”. 

4° È Agnîshomamayah. Vedi Tîkà, vv. 6, 7, del Kémakaldvilsa; e il mio 
Garland of Letters. 

50 Cioè, Kamayuktà Kala, Kalà con volontà creativa (qui la sua manife- 
stazione). 

Mahabindu = Paramashiva = Mishrabindu = Ravi = Kamakala. 
Ravî-paramashivàbhinnà mishrabinduràpà Kamakala. 
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Bindu — cioè la loro collettività (Samashtiràpà)." Kamakalà è la 
radice (Mùla) di ogni Mantra. La Luna (Soma, Chandra) è Shiva 
Bindu, ed è bianca (Sita Bindu); il Fuoco (Agni) è Shakti Bindu ed è 
rosso (Shonabindu); il Sole è un misto dei due. II Fuoco, la Luna e il 
Sole sono le Shakti Ichchh8, Jnàna e Kriyà (Shakti della Volontà, Co- 
noscenza e Azione). Sul piano materiale il Bindu bianco assume la for- 
ma di liquido seminale (Shukra) ed il Bindu rosso quella del flusso 
mestruale (Rajasphala, Shonita). Mahabindu è lo stato anteriore alla 
manifestazione di Prakriti. °° Tutti e tre i Bindu — cioè il Kamakalà — 
sono Shakti, sebbene uno indichi specialmente l’aspetto Shiva e l’altro 
l’aspetto Shakti. Talvolta Mishra Bindu è chiamato Shakti Tattva per 
indicare la supremazia di Shakti e talvolta Shiva Tattva per indicare 
la supremazia del possessore della potenza (Shaktiman). Esso è di for: 
ma doppia (Yàma!ardùpa). Non vi è Shiva senza Shakti, né Shakti senza 
Shiva. 5° Separarli” è impossibile, come separare il mobile vento dal- 
l'etere fermo in cui soffia. Nell’unità Shiva-Shakti vi è una unione 
(Maithuna)” il cui fremito è costituito da Nada, e da cui nasce Ma: 
habindu, che a sua volta diventa triplice (Tribindu), ed è Kamakala. * 
Nello Shéradd-Tilaka si afferma che all’ “ esplosione ” o differenziazione 
del Bindu Supremo era presente il “suono” non manitestato (Shabda).” 
Per mezzo dell’azione (Kriyà Shakti) questo Shabda non manifestato di- 
viene la sorgente dello Shabda manifestato e dell’Artha, che in seguito 


Sì In quanto Ravi o Sùrya (Sole), Bindu è nella forma di Parashiva ed in esso 
sono gli altri due Bindu; è il loro Samashtiràpa, ed è perciò chiamato Kamakala. 

52 Questo che è O diviene RR, cioè Chandra, Ravi e Ra (fuoco). 

53 Tayor yad yàmalam rùpam sa sanghatta iti smritah 

Anandashaktih saivoktà yato vishvam visrijyati 
Na Shivah Shaktirahito na Shaktih Shivavarjità 
(Tantràloka-Abnika, 3) 

“La forma accoppiata di questi due (Shiva-Shakti) è chiamata congiunzione. 
Essa è definita come la Shakti beata da cui viene la creazione. Non vi è Shiva 
senza Shakti, né Shakti senza Shiva”. 

% Ib., Ahbn. 3. 

8 Sul piano fisico questa parola indica l’unione sessuale. 

# Nello Shrîchakra questo è nella regione del Baindava Chakra, il più alto, 
seguito dal Chakra triangolare, formato da Kameshvarî, BhagamAlinî e Vaireshvarî. 
Riguardo al Kamakalà, v. post. 

5 Bhidyamanat paràd bindor avyaktàtmaravo’ bhavat 

Shabdabrahmeti tam pràhuh sarvàgamavishàradah. 
(Sharadà Tilakà, Cap. 1) 

Si osservi che in questi versi il primo Bindu è chiamato Para, e per rendere 
ciò più chiaro, l’autore della Prdnatoshinî aggiunge la seguente nota: 

Paràd bindor ityanena shaktya vasthàrupo yah prathamo bindus tasmàt. (Per 
Parabindu si intende il primo Bindu, che è uno stato di Shakti). Vedi Garland 
of Letters. 
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descriveremo. * Il Brahman, inteso da un lato come sorgente del lin- 
guaggio (Shabda) e delle idee, e dall’altro degli oggetti (Artha) che 
esse rappresentano, è chiamato Shabdabrahman, o, per usare un termi- 
ne occidentale, Logos. Da questo Bindu differenziatore avente forma 
di Prakriti si sviluppano i Tattva del Mentale e della Materia in tutte 
le loro varie forme, come anche i Signori dei Tattva (Tattvesha), cioè 
le loro intelligenze direttive: Shambhu,® la Devatà che presiede al- 
l’Ajnà Chakra, il centro delle facoltà mentali; Sadashiva, Isha, Rudra, 
Vishnu, Brahma, le Devatà delle cinque forme della Materia; ed infine, 
Prithivî (" terra”), nel Màladhara, ove la Shakti creatrice, avendo fi- 
nito il Suo lavoro, ritorna allo stato di riposo prendendo il nome di 
Kundalini. 

Come l’atomo è formato da un centro statico intorno al quale cir- 
colano delle forze dinamiche, così nel corpo umano Kundalinî, nel 
"Chakra della Terra”, è il centro statico (Kendra) intorno al quale, 
nel Suo aspetto attivo, Ella stessa opera come forza vitale. L’intero 
corpo umano, quale Shakti, è in continuo movimento. Kundalinî Shakti 
costituisce il sostegno immobile di tutte le sue operazioni. Quando è 
destata e s’innalza, Ella trae con e in sé queste Shakti mobili, per poi 
unirsi con Shiva nel fiore di loto Sahasràra. Il processo ascendente 
(evoluzione) è il contrario di quello involutivo precedentemente de- 
scritto. I Mondi sono dissolti (Laya), da un tempo all’altro, per tutti 
gli esseri. Lo Yogî perfetto dissolve, per se stesso, l'Universo per tutti 
i tempi: sicché lo Yoga è Laya. 


58 Vedi Ràghava Bhatta, Comm. v. 12, Shdradi e Garland of Letters. 
Kriyashaktipradhanayàh shabdashabdarthakàranam 
Prakriter bindurupinyàh shabdabrahmà bhavat param. 

Come afferma il Kuldrnava (Khanda 5, Ullàsa 1), l’unico Brahman ha un 
duplice aspetto come Paramabrahman (trascendente) e Shabdabrahman (imma- 
nente): Shabdabrahmaparambrahmabhedena brahmanor dvaividiyam uktam. Vedi 
anche Sbrimad Bhdgavata (Skandha 6, Cap. 16): Tena shabdartharùpavishishtasya 
shabdabrahmatvam avadharitam (Prénatosbinî, 13). 

5 Nella Pranatoshîini, p. 22, è detto che Shambu è il “compagno del tempo” 
(Kalabandhu), perché Kala sotto forma di Nada è di aiuto nella nascita Sua e delle 
altre Devatà. 

© Atha bindvàtmanah Shambhoh kalabandhoh kalàtmanah 

Ajàyata jagat-sàkshî sarvavyàpî Sadashivah 
Sadashivat bhaved îshas tato Rudrasamudbhavah 
Tato Vishnus tato Brahmà teshàm evam samudbhavah. 
(Shéradé, Cap. I, vv. 15-16) 


Accenniamo qui ad essi in relazione alla creazione della forma (Arthasrishti). 
La Pranatoshinî dice: Atra arthasrishtau punah rudràdînàm utpattistu artharà- 
pena. Pùrvam teshàm utpattih shabdaràpena, ato na paunaruktyam iti kalà mayà 
tadàtmanas tadutpannatvàt. 
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Prima di procedere a una descrizione dei Chakra è necessario anzi 
tutto descrivere più diffusamente gli elementi costitutivi del corpo — 
cioè la Potenza manifestata sotto la forma dei Tattva cui abbiamo già 
fatto cenno, da Prakriti a Prithivîi. I Chakra costituiscono appunto i 
centri di questi Tattva. In secondo luogo è necessaria una spiegazione 
della dottrina del “ Suono ” (Shabda), che esiste nel corpo ai tre stati 
interiori (Parà, Pashyantî, MadhyamA) e si esprime nel linguaggio par- 
lato (Vaikharî). Questo aiuterà il lettore a comprendere il significato 


del Mantra o Shabda manifestato, e della " Ghirlanda delle Lettere ” 
che è distribuita lungo i sei centri del corpo. 


III 


LA COSCIENZA INCARNATA O JîVATMA 


DI 


La coscienza, una sotto un aspetto di dualità, è trascendente e 
immanente. La Coscienza trascendente è chiamata ParamatmA. La co- 
scienza incarnata nel Mentale e nella Materia è chiamata Jîvàtma. Nel 
primo caso la coscienza è senza forma, nel secondo ha una forma. Poi- 
ché la Coscienza è di per se stessa priva di forma, la forma è prodotto 
della sua Potenza (Shakti). Questa Potenza si evolve nella Prakriti 
Shakti — che è la sorgente immediata del Mentale e della Ma- 
teria. L’aspetto statico corrispondente è chiamato Purusha. Questo ter- 
mine è applicato talvolta all’Ente Supremo, come nel nome Brahma- 
purusha; ! ma qui vogliamo parlare di un centro di coscienza limitata — 
limitata dalla Prakriti con la sua associazione e i suoi prodotti di Men: 
tale e Materia. Comunemente si intende per Purusha, come per Jîva, ur 
essere sensibile fornito di corpo e di sensi — vale a dire, di vita orga: 
nica.” L’uomo è un microcosmo (Kshudrabrahmanda).* Il mondo è il 
macrocosmo (Brahmanda). Vi sono innumerevoli mondi ed universi e 
ciascuno di essi è governato dal proprio Signore, sebbene vi sia una 
sola Grande Madre di tutti, che questi stessi Signori adorano, cospar- 
gendosi la testa della polvere dei Suoi piedi. In ogni cosa vi è 
tutto ciò che è in qualsiasi altra. Pertanto non vi è nulla nell’universo 
che non sia nel corpo umano. Non è ‘necessario aguzzare lo sguardo nei 
cieli per trovare Dio. Egli è dentro di noi, come “ Sovrano interiore ” 


1! Così si dice: Purushàn na param kinchit sà kashthà sà parà gatih. 

? Dehendriyaàdiyuktah chetano jîvah. Il Kwldrnava Tantra, I, 7-9, descrive 
i Jîva come parti di Shiva racchiuse nella Màyà (che li fa apparire, con- 
trariamente al vero, separati da lui), come scintille sprizzanti dal fuoco; trattasi di 
un antico concetto vedantico. Comunque, poiché Jîva nel Vedanta è realmente il 
Brahman (Jivo brahmaiva nàparah), non esiste in realtà una categoria indipendente 
chiamata Jîva (Nahi jîvo nàma kashchit svatantrah padarthah). L’Atmà si dice Jîva 
quando si trova con l’Upàdhi, cioè il corpo, ecc. Filosoficamente ogni Atmà fornita 
di Upàdhi (attributo) è Jiva. 

è “Piccolo uovo (sferoide) di Brahmà ”. 


La coscienza non incarnata 47 


(Antaryàmin) o come “Sé interiore” (Antaràtmà).‘* Ogni altra cosa 
è Sua Potenza, manifestata come Mentale o come Materia. Qual- 
siasi forma di Mentale o di Materia esista nell’universo esiste anche 
in qualche forma o modo nel corpo umano. Abbiamo già citato 
ciò che è scritto nel Visbvasdra Tantra: “ Ciò che è qui, è là. Ciò che 
non è qui, non è in nessun luogo ”.° Nel corpo v'è la Coppia Suprema 
Shiva-Shakti che pervade tutte le cose. Nel corpo vi è la Prakriti Shakti 
con tutti i Suoi prodotti. Il corpo è difatti un vasto arsenale di Potenza 
(Shakti). L’obbiettivo dei rituali tantrici è portare queste varie forme 
di potenza alla loro completa espressione. L’opera della Sàdhanà consi: 
ste in questo. I Tantra dicono che l’uomo ha la possibilità di compiere 
tutto ciò che egli desidera, se concentra la sua volontà su quel propo- 
sito. E, secondo la loro dottrina, è così necessariamente, perché l’uomo 
partecipa dell’essenza stessa del Signore Supremo (îshvara) e della Ma- 
dre Suprema (îshvarî), e quanto più Spirito manifesta, tanto più si 
arricchisce di poteri spirituali. Il centro e la radice di tutti i suoi po- 
teri come Jîva è la Kundalinî Shakti. Il centro in cui la coscienza nello 
stato di quiete viene realizzata è la parte superiore del cervello o Sahas- 
ràra, donde, nel caso dello yogî, il Pràna, al momento della morte, 
sfugge attraverso la fessura detta Brahmarandhra (vedi tav. VIII). Il 
Mentale ed il Corporeo sono prodotti della Prakriti. Avendo ambedue 
la medesima origine, tanto il Mentale che la Materia sono cose “ mate- 
riali” — sono cioè per natura delle forze, * degli strumenti limitati di 
cui la Coscienza o Spirito si serve per il suo funzionamento, per cui, 
sebbene sia di per se stessa priva di limitazioni, sembra invece circo- 
scritta. La luce che brilla in una lanterna è pura, ma la sua manife- 
stazione esterna è influenzata dal materiale attraverso il quale brilla. 
Prakriti tuttavia non è la “ materia” degli scienziati. Quest'ultima è sol- 
tanto il suo prodotto più grossolano e non ha un'esistenza duratura. 
Prakriti è la causa “ materiale” del Mentale, della Materia, e dell’intero 
universo che essi compongono. È il grembo misterioso e fecondo (Yoni) 


4 Il Jnénéàrnava Tantra (XXI, 10) dice che “antah” significa segreto e sot- 
tile, poiché l’Atmà, sottile al pari di un atomo, è in ogni cosa. È l'uccello 
Hamsah che si diletta nel lago dell’ignoranza. AI momento della dissoluzione, 
quando è Samhararîpî, l’Atma si rivela. La Madre è l’Antaryàmin anche delle 
Devatà, come i cinque Shiva, Brahmà, ecc., poiché Ella è Parabrahmanandarùpà, 
Prakasharàpà, Sadrùpà e Chidrùpà, e perciò le guida (Trishatî, II, 47). 

5 Yad ihàsti tad anyatra yan nehàsti na tat kvachit; versione indiana della 
massima ermetica: "Ciò che è in alto è come ciò che è in basso”. 

€ Conformemente alla dottrina indiana, anche Herbert Spencer sostiene che 
l’universo, sia fisico sia psichico, è un gioco di forze, che, nel caso della materia, 
noi, come Io o Mentale, percepiamo come oggetto. Su Mentale e Materia, vedi 
il mio libro The World as Power. 


48. La coscienza incarnata 


da cui hanno origine tutte le cose.” Cosa sia in se stessa non si può con- 
cepire: possiamo conoscerla soltanto attraverso le Sue manifestazioni. * 
Benché Màlaprakriti sia la causa materiale del mondo fenomenico che 
produce, ° nondimeno, in se stessa (Svaràpa), Prakriti è Coscienza come 
tutto il resto, perché la Coscienza che è Potenza e la Coscienza statica 
sono una cosa sola. ! Tuttavia la Coscienza assume il ruolo di Prakriti — 
cioè di potenza creatrice — quando dà sviluppo all’universo. La sua so- 
stanza è costituita dai Guna, modalità di questo principio naturale, che 
sono chiamati Sattva, Rajas, Tamas.! L’azione generale di Shakti è 
quella di velare la Coscienza. Prakriti, infatti, è un principio lirzitatore. 
Secondo tutte le apparenze, definisce, modella una forma nella Coscien- 
za infinita e informale. !* Così agiscono tutti i Guna, ma chi meno, chi 
più. Il primo, Sattvaguna, ha la funzione, relativamente agli altri, di 
rivelare la Coscienza. Quanto maggiore è la presenza o la potenza di 
Sattvaguna, tanto più ci si accosta alla condizione della Coscienza pura. 


7 Si vuole che la parola Prakriti derivi da Kri e dall’affisso £fin, che si aggiunge 
per esprimere bb4va, l’idea astratta, e talora il Karma, o oggetto dell’azione, e che 
corrisponde all’affisso greco - otc Nella declinazione Ktix diventa al nominativo tiò, 
tis. Sembra pertanto che Prakriti corrisponda alla @Hotc (natura) dei Greci (Ba- 
nerjee, Diglogues on Hindu Philosophy, 24). Viene anche chiamata Pradhàna. 
Pra-+dhà+anat=Pradhatte sarvam Atmani, o quella che contiene in sé tutte le 
cose, la fonte e il ricettacolo di ogni materia e forma. Pradhana letteralmente 
significa anche “base” (sostanza) perché, secondo il Sàmkhya, è il vero creatore. 

® Vedi lo splendido inno a Prakriti nel Prapanchasàra Tantra (Tàntrik Tests, 
vol. III). Ciò che può essere visto dagli occhi può essere descritto, ma non Lei. 
“Ciò non può essere visto dagli occhi”. Kena Up., 1-6: “Yat chakshushà na 
pashyati”. Ella sorpassa la nostra sensibilità. Perciò la Trishatî si rivolge alla 
Devî (II, 44) come Idrigityavinirdeshyà (che non si può definire particolar- 
mente come questo o quello). Vedi Shdradéi Tilaka, Vimakeshvara Tantra e Vish- 
vasdra Tantra citati nella Pranatoshbini, p. 24. E’ ineffabile e inconcepibile: prov- 
vista di forma (Vikriti), eppure Ella stessa (Mdlaprakriti) priva di forma (Mabénir- 
vana Tantra, IV, 33-35). Così Sayana (Rig Veda, X, 129, 2) dice che, mentre 
Mfàyà 2 Anirvàchyà (indefinibile), giacché non è né Sat né Asat, Chit è definibile 
come Sat. 

® Kriteh pràrambho yasyàh. Vale a dire, per cui mezzo avvengono la crea- 
zione (Srishti), la conservazione (Sthiti) e la dissoluzione (Laya). (Prakriyate 
karyAdikam anayà). 

10 Vedi il Comm. di Sadànanda al 4° Mantra dell’îsba Up. “L’immutabile 
Brahman, che è coscienza, appare nella creazione quale Màyà, che è la coscienza 
(Chidràpinî) di Brahman (Brahmamayî), conservante in se stessa delle tendenze 
karmiche (Karmasamskara) inattuate (anàdi) sotto forma dei tre Guna. Perciò 
è Gunamayî pur essendo Chinmayî. E poiché non esiste un secondo principio 
questi Guna sono Chit-Shakti ”. 

1! I tre Guna sono Prakriti. La Devî, sotto forma di Prakriti, si chiama 
Trigunàtmikà (che è composta dei tre Guna). Tutta la natura che nasce da Lei, 
la Grande Causa (Mahakaranasvaràpà), è pure composta dagli stessi Guna in 
diversi stati di relazione. 

12 Vedi in Indian Philosophical Review un mio articolo, Sbakti and Méyà, 
riprodotto nella terza edizione di Shakti and Shakta. 
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Similmente, la funzione del Tamas Guna è di reprimere o di velare 
la coscienza. La funzione del Rajas Guna consiste nel promuovere l’at- 
tività, agire cioè sul Tamas per reprimere il Sattva, o sul Sattva per 
reprimere il Tamas.! L'oggetto e l’effetto dell’evoluzione, come di 
ogni Sadhanà, è lo sviluppo di Sattvaguna. I Guna coesistono sempre 
in ogni cosa, ma predominano variamente. Quanto più in basso si di- 
scende nella scala della natura, tanto maggiore è il predominio di Ta- 
mas: Guna, come si verifica nella cosiddetta “ materia bruna”, che si 
suppone del tutto inerte. Quanto più si sale, tanto maggiore è la 
prevalenza di Sattva. Il vero Sàttvico è un uomo divino e il suo tem- 
peramento è definito nei Tantra Divyabhàva. !* Dal Sattvaguna attua 
il passaggio a Sat, che è Chit o Coscienza pura, il Siddhayogî, che si 
identifica con il Puro Spirito. 

La Prakriti esiste in due stati, in uno dei quali (quanto agli ef- 
fetti)!° è inerte. I Guna sono allora in equilibrio stabile e non si in- 
fluenzano l’un l’altro. Non vi è allora manifestazione. Questo è il non 
manifestato (Avyakta), la potenzialità del potere naturale (natura na- 
turans).* Quando, comunque, grazie alla maturazione del Karma, giun- 
ge il tempo della creazione, i Guna entrano in moto (Gunakshoba) e 
si produce quella vibrazione iniziale (Spandana), nota nel Mantra 
Shàstra come il Suono Cosmico (Shabdabrahman). I Guna si influen- 
zano l’un l’altro, ed avviene allora la creazione dell’universo formato da 
questi tre Guna. I prodotti di Prakriti sviluppatasi in tal modo si chia- 
mano Vikàra o Vikriti.!” Vikriti è Prakriti manifestata (Vyakta), n4- 


1" Secondo quanto afferma il Prof. Mukhyopadhyaya, che tratta l'argomento. 

monisticamente, i tre elementi della Forza Vitale alla superficie della Coscienza 
pura sono i seguenti: la presentazione (Sattva), il movimento (Rajas) e l’offusca- 
mento (Tamas), che costituiscono i tre elementi dell’evoluzione creativa (The 
Patent Wonder, p. 19). 
14 Coloro in cui predomina Rajas e che si servono di quel Guna per repri- 
mere Tamas, sono Vîra (eroi), e l’uomo in cui prevale Tamas è un Pashu (animale). 
i 15 I tre Guna sono essenzialmente mutevoli. Naparinamya kshanamapyavatish- 
‘thante gunàh: i Guna non restano immobili nemmeno per un momento (Vacha- 
spati Misra: S4n:kbya-Tattva-Kaumudî, 16° Karika). Il movimento è duplice: (a) 
Sartìpaparinàma o Sadrisha parinama nella dissoluzione e (b) Virùpaparinàma nella 
creazione. 

© Questa è infatti la definizione della Prakriti in opposizione alla Vikriti: 
Sattvarajastamasàam sàmyàvasthà prakritih. Samkhya Kaumudi, Karikà 3; Simkbhya 

ravachana, I, 61. . 

 Vikara o Vikriti è qualcosa che ha realmente subito un cambiamento, come 
la giuncata rispetto al latte. La prima è una Vikriti di quest’ultimo. Vivarta è 
un cambiamento apparente ma non reale, quale l’apparenza di serpente di ciò 
che è e resta una corda. Il Vedéntaséra definisce musicalmente i due termini così: 

Satattvato’ nyathaprathà vikàra ityudîritah 
Atattvato’ nyathàprathà vivarta ityudîritah. 
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tura naturata. Nella Prakriti infinita e informale, appare una tensione, 
uno sforzo, percepito come forma. Quando nella dissoluzione questa 
tensione si rilascia, le forme spariscono nella Prakriti informale, la qua- 
le, come potenza (Shakti), rientra nella Coscienza-Brahman. Queste Vi- 
kriti sono i Tattva che nascono da Prakriti,!* le Avidyà Shakti — 
cioè le diverse categorie del Mentale, della Materia e dei Sensi. 

I corpi hanno una triplice natura: causale (Karanasharîra, o Para- 
sharîra, come la chiamano gli Shaiva), sottile (Sàkshmasharîra) e gros- 
solana (Sthalasharîra). Questi corpi in cui è racchiuso l’Atmà si sono 
sviluppati da Prakriti Shakti, e sono costituiti dalle sue varie produ- 
zioni. Essi formano il tabernacolo dello Spirito (Atm), il quale, essen- 
do il Signore, è “in tutti gli esseri e li controlla tutti dall’inter- 
no ”.!° Il corpo del Signore (îshvara) è puro Sattvaguna (Shuddhasat- 
tvagunapradhana). °° E’ l’asscciarsi a Lui della Sua Prakriti o Myà: 
Egli ed Ella, in un’entità Creatore-Creatrice di tutte le cose. Jîva, come 
dice il Kwldrnava Tantra, * è trattenuto da legami (Pasha); Sadashiva è 
libero da essi.” Il primo è Pashu, il secondo Pashupati, o Signore dei 
Pashu (Jîva). Vale a dire che fshvarî”*? non è influenzata dalla Sua 
Mavà. Ella è onniveggente, onniscente ed onnipotente. Così îshvara 
governa Màyà; Jîva ne è governato. La Madre e il Jiva Suo figlio 
non sono dunque identici. Quest’ultimo è infatti una coscienza limitata 
soggetta all’errore, e governata da quella Màyà-shakti di Lei, che fa 
sembrare il mondo diverso da quello che è nella sua essenza. Pertanto. 
il corpo di Jiva è conosciuto come la Prakriti individuale o Avidyà, 


Al v. 40 dello Sbafchakra, il Commentatore considera la Vikriti come un’im- 
magine (Pratibimbatà) di Prakriti. Vikriti è una Prakriti modificata. 

18 Come abbiamo già spiegato, vi sono Tattva che precedono i Tattva Purusha- 
Prakriti. Etimologicamente, Tattva è un derivato astratto del pronome “Tàt"” 
(Questo o Quiddità) e, come alcuni hanno notato, può essere paragonato alla 
baecceitas di Duns Scoto. Il Tattva in senso generico è la Verità o Brahman. 
Ma nel Samkhya ha un senso tecnico, ed è usato come un termine concreto pet 
indicare gli otto “produttori”, le sedici “produzioni” e il venticinquesimo Tattva o 
Purusha. 

18 Yah sarveshu bhfteshu tishthan; yah sarvàni bhùtaàni antaro yamayati 
(Bribadaranyaka Up., III, 7, 15). Il Jîva è dunque, nel Mahavàda, Chaitanyarùpa 
con l’Upàdhi ajnàna e i suoi effetti, mentale e corporeo; e Abhimnin, cioè 
attribuente a sé stesso gli stati di veglia, sogno e sonno profondo. 

20 Bhashya di Shankara, II, 3-45. Il Jîva è Chaitanya distinto dalla Upàdhi. 
Quest’ultimo termine significa proprietà distintiva, attributo, corpo, ecc. e qui 
corpo (Deha) sensi (Indriya) mente (Manas, Buddhi), ecc. (Ib., I, 2-6). 

21 Tantrik Texts, vol. V. 

22 Pashabaddho bhvej jîvah pashamuktah sadashiva (Kulérnava Tantra, IX, 
48). L'autore della Prainafoshinî, che cita questo passo, dice in proposito: ‘Così 
è dimostrata l’identità tra Shiva e Jîva” (iti shivajîvayor aikyam uktam). 

2 Femminile di îshvara. Alcuni adorano Shiva, altri la Devî. Ambedue sono 
un'unica entità. 
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in cui vi sono il Sattva impuro, Rajas e Tamas (Malinasattvagunapra- 
dhana). Ma nella Madre vi sono tutte le creature. E così nella Trisba- 
t * la Devî è detta “in forma di una e di molte lettere” (EkdnekAksharà- 
kriti). Come Eka, è l’AjnAna che è il puro Sattva e l’attributo (Up: 
dhi) di îshvara; come Aneka, è l’Upàdhi o il veicolo di Jiva. Mentre 
fshvara è unico, i Jiva sono molti, secondo la diversità di natura 
determinata dalla Prakriti individuale attraverso la diversa proporzio- 
ne in cui compaiono Rajas e Tamas. IL’Atmà appare come Jîva nelle 
varie forme dei mondi vegetale, animale e umano. 

Il primo corpo o Corpo Causale di ogni Jîva particolare è dunque 
quella Prakriti (Avidyà Shakti) che è la causa dei corpi sottile e gros 
solano di tale Jiva, che da essa si sono sviluppati. Questo corpo 
dura sino alla liberazione, quando il Jivàtmà cessa di essere tale 
e ridiventa il Paramatmà o Spirito incorporeo (Videha Mukti). Il Jîva 
esiste in questo corpo durante il sornzo senza sogni (Sushupti). 

Il secondo e il terzo corpo sono le differenziazioni per evoluzia- 
ne del corpo causale, da cui dapprima proviene il corpo sottile e da 
quest’ultimo il corpo grossolano. 

Il Corpo Sottile, chiamato anche Linga Sharîra o Puryashtaka, è 
composto dai primi sviluppi (Vikriti) procedenti dal corpo causale 
prakritico — cioè il Mentale (Antahkarana), l’organo interno, insie- 
me con gli organi esterni (Baàhyakarana) o Sensi (Indriva) e i loro og- 
getti soprasensibili (Tanmàtra). 

Il terzo, o Corpo Grossolano, è il corpo “ materiale” che è il par- 
ticolare oggetto dei sensi ? dirivato dai soprasensibili. 

In breve, possiamo definire questo corpo sottile come il Corpo 
Mentale, quello che segue essendo il corpo grossolano, materiale. Noi 
consideriamo il Mentale isolato, astratto, dissociato dalla Coscienza 
“ciò che agisce nell’interno” o “l’organo interno” (Antahkara- 
za in elementi particolari l’Esperienza Totale che è Chit. È chiamato 
“ciò che agisce nell’interno” o “l’organo interno” (Antahkrara- 
na), e benché sia unico gli si danno vari nomi per indicare la varietà 
delle sue funzioni. ” Il Sàamkhya parla così di Buddhi, Ahamkàara, Ma- 
nas, ai quali il Vedànda aggiunge Chitta, corrispondente ai differenti 
aspetti o attributi (Dharma) del Mentale, manifestantisi nei processi 
psichici per mezzo dei quali il Jîva conosce, sente e vuole. 

Questi si possono considerare dal punto di vista dell’evoluzione 


24 Comm. di Shankara al v. 23. 

2 Secondo un’altra definizione vedantica non c’è che un solo Jîva. 

2% Ta definizione di Bhùta (materia sensibile) è ciò che può essere percepito 
da un organo esterno, per esempio, dall’occhio, dall’orecchio, ecc. 

2? Simkbya Pravachana Séitra, II, 16. Vedi i miei The World as Power e Mind. 
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— cioè secondo la sequenza in cui si sviluppa la limitata esperien- 
za del Jiva — oppure da quello in cui sono considerati dopo la crea- 
zione, quando l’esperienza degli oggetti concreti dei sensi si è compiu- 
ta. Secondo il primo aspetto, Buddhi o Mahat Tattva è lo stato di sem- 
plice presentazione; mera coscienza di essere, senza il pensiero del- 
l’“Io” (Ahamkara) e libera da influenze di sensazioni derivate da og- 
getti particolari (Manas e Indriya). Questa è dunque la Coscienza im- 
personale del Jiva. L’Ahamkàra, alla cui base v’è la Buddhi, è la coscien- 
za personale che realizza se stessa come “ Io” particolare, lo sperimenta- 
tore. Nell’ordine della creazione, il Jiva dapprima sperimenta in un mo- 
do vago e generale, senza coscienza del Sé; un’esperienza simile a quella 
che si ha immediatamente dopo il risveglio dal sonno. Il Jiva in seguito 
riferisce questa esperienza al suo io limitato ed ha la coscienza di “ es- 
sere così e così ”. 

Manas è il desiderio che segue tale esperienza, ed i sensi e i loro 
oggetti sono i mezzi con cui si ottiene quel godimento che è lo scopo 
di ogni volontà di vita. Pure, mentre nell’ordine dell’evoluzione il prin- 
cipio primo è la Buddhi, nell’effettivo funzionamento dell’Antahkara- 
na, dopo avvenuta la creazione, viene per ultima. 

Conviene dunque cominciare dagli oggetti di senso e dalle sensa- 
zioni che essi risvegliano. Chi fa l’esperienza è influenzato in cinque 
modi diversi che provocano in lui le sensazioni dell’udito, del contatto e 
del tatto, °° del colore e della forma, ?° della vista, del gusto e dell’odo- 
rato. ® Ma la percezione sensibile si ha solo di oggetti particolari, e 
dunque non è percepita che nelle sue variazioni. Così il suono, inteso 
come l’oggetto materiale del senso (Indriya) dell’udito, può essere acu: 
to, basso, aspro, dolce, ecc. Possiamo dunque percepire il suono sol 
tanto nelle sue variazioni. Tuttavia si hanno anche elementi generali 
dagli organi particolari della percezione sensoriale. Il fatto che le idee 
generali si formino da oggetti di senso particolari indica, dicono al- 
cuni, © che esse esistono in qualche parte della natura di Jiva come 


28 Vedi post; e il mio Matter. 

® Rùpa è prima di tutto colore. La forma si percepisce per mezzo del 
colore, perché i sensi materiali non possono percepire una cosa assolutamente 
priva di colore. 

® Gli altri oggetti dei sensi sono l’esprimibile, il prendibile, l’accessibile, 
l’eccitabile (che è contenuto nei genitali) e l’eliminabile. “Ogni senso è adatto a 
una classe particolare di influenze, il tatto alla pressione solida, l’udito alla pres- 
sione aerea, il gusto al liquido, la luce ai raggi luminosi” (Bain, Mind and Body, 
p. 22; 1892). 

+ Séimkbya Pravachana Sitra, II, 26-28, 40; Samkhbya Tattva Kaumudi, 
Karika 27. 

8! Vedi in proposito per maggiori dettagli, J.C. Chatterji, Kashmir Shai- 
vaîsm, 125. 
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dati sperimentali; altrimenti delle idee generali non potrebbero for- 
marsi sulla base di impressioni sensibili particolari, meri fatti di espe- 
rienza fisica. Queste idee generali si dicono Tanmàtra, che significa la 
“ mera quiddità” o la qualità astratta di un oggetto. Il TanmAtra del 
suono (Shabdatanmtra) non è dunque alcuna sua forma sensibile, ma 
la “ quiddità” del suono — cioè il suono în quanto tale, indipendente- 
mente da una sua qualsiasi variazione particolare definita. I Tanmà- 
tra sono stati chiamati, bene a proposito, “i principi generali delle 
impressioni particolari del senso”? — vale a dire gli elementi generali 
della percezione sensoriale. Questi necessariamente cominciano a esi- 
stere quando si producono i sensi (Indriya), perché il senso ha necessità 
di qualcosa che possa essere oggetto di sensazione. Questi, chiamati an- 
che Sùkshma (sottile) Bhàta, ordinariamente non vengono percepiti, 
perché sono soprasensibili (Atîndriya). La loro esistenza si può perce- 
pire soltanto indirettamente attraverso particolari oggetti materiali, dei 
quali costituiscono i principi generali e che procedono da essi. Soltanto 
gli yogî possono percepirli direttamente. * Essi sono cinque, come gli 
oggetti di senso materiali che da essi derivano, e sono il suono (Shabda- 
tanmîtra), il tatto e il senso termico * (Sparshatanmatra), il colore e la 
forma (Ropatanmatra), il gusto (Rasatanmatra) e l’odore (Gandha- 
tanmàtra) in quanto tali. Ognuno di questi si sviluppa da quello che 
lo precede. * 

Le sensazioni provocate da oggetti di senso sono sperimentate pet 
mezzo di organi esterni (Baàhyakarana) del Signore del corpo, o sensi 
(Indriya), che sono le porte attraverso le quali il Jîva accede all’espe- 
rienza del mondo. Sono dieci e si dividono in due classi: i cinque 
organi della sensazione o percezione (Jnànendriya), o l'orecchio (udito), 
la pelle (che ha la sensazione del tatto), l’occhio (vista), la lingua 
(gusto) e il naso (odorato); e i cinque organi dell’azione (Karmendriya), 
che sono la risposta reattiva dell’io alla sensazione, cioè la bocca, le 
mani, le gambe, l’ano e i genitali, per mezzo dei quali si compiono 
le azioni di parlare, prendere, camminare, evacuare e procreare, e si 
soddisfanno i desideri del Jîva. Codesti sono rispettivamente impulsi 
afferenti ed efferenti. 

L’Indriya, o senso, non è l’organo fisico, ma la facoltà del men- 
tale che agisce attraverso quell’organo, servendosene come di uno 


32 Ib. Vedi post. 

33 Così si dice: Tani vastùni tanmàtràdîni pratyaksha-vishayàni (vale a dire 
agli Yogî). 

3 Con cui si percepisce la quantità del calore. 

35 In linea generale, gli ultimi quattro corrispondono ai Vaisheshika Paramanu. 
Vi sono tuttavia alcune differenze. Così questi ultimi sono eterni (Nitya) e non 
procedono l’uno dall’altro. 
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strumento. Gli organi esterni di senso sono i mezzi usuali con cui sul 
piano fisico si compiono le funzioni dell’udito, ecc. Ma, siccome so- 
no soltanto strumenti il cui potere viene dal mentale, uno yogî può 
compiere col solo mentale tutto ciò che può essere fatto per mezzo di 
questi organi fisici, senza servirsi di essi. 

Riguardo alle loro manifestazioni fisiche, ma non alla loro intima 
natura, le classi in cui gli Indriya si dividono possono essere de- 
finite come i sistemi nervoso-sensoriale e motorio. Poiché gli Indriya 
non sono organi fisici, come l’orecchio, l’occhio e così via, ma facoltà 
del Jîiva che vuole conoscere ed agire per loro mezzo, lo yogî pretende 
di compiere, senza servirsi di essi, tutto ciò che ordinariamente avviene 
per mezzo loro. Infatti un soggetto ipnotizzato può percepire le cose 
anche senza far uso degli speciali organi fisici che sono ordinaria- 
mente utilizzati a questo scopo. * Alla varietà delle azioni non deve 
necessariamente corrispondere un uguale numero di Indriya. L’atto di 
“andare” compiuto per mezzo della mano (nel caso, ad esempio, 
di uno zoppo) deve essere considerato in realtà l'operazione dell’Indriya 
dei piedi (Padendriya), sebbene la mano sia la sede dell’Indriya delle 
operazioni manuali. * Mediante questi Indriya si possono percepire le 
cose e si può agire in rapporto ad esse. Tuttavia gli Indriya in se stessi 
non bastano a questo scopo. In primo luogo, se manca il con 
corso dell’attenzione, non vi può essere alcuna sensazione (Alochana). 
Essere “ distratti” significa non sapere ciò che sta accadendo. * L’atten- 
zione deve dunque cooperare con i sensi perché questi ultimi pos: 
sano “ trasmettere ” alcunché a chi fa l’esperienza. ®* In secondo luogo, 
in un medesimo momento lo sperimentatore può essere soggetto a rice- 
vere innumerevoli sensazioni che sopraggiungono e lo serrano da ogni 
lato. Per portare una sensazione nel campo della coscienza bisogna ope- 
rare una selezione che ne escluda altre. Il procedimento dell’esperienza 
consiste nella scelta di una particolare porzione d’un tutto, e poi 
nella concentrazione su quella in modo da farla propria, sia come 
oggetto particolare di pensiero, sia come particolare campo di 
azione. ‘° Infine, come sostiene la psicologia occidentale, i sensi non 
ci danno un tutto completo, bensì molteplice — una molteplicità di 


3 Vedi Kashmir Shaivaism, di J. C. Chatterji, p. 120. Il Prof. Lombroso 
riferisce in proposito il caso di una cieca che leggeva con il lobo dell’orecchio, 
sentiva il sapore con le ginocchia e l’odore con le dita dei piedi. 

3 Tantrasàra Abnika, 8. 

3 Vedi Kashmir Shaivaism, p. 112. 

39 Nella Bribadaranyaka Up., I, 3-27, troviamo: “Il mio Manas (mentale) era 
rivolto altrove e così non potei udire ”. 

4 Nel Testo qui tradotto, v. post, si parla di Manas come di un portinaio che 
fa entrare alcuni e lascia altri fuori. 
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sensazioni. Questi “ punti di sensazione ” devono essere raccolti ed uniti 
in un complesso. Le tre funzioni di attenzione, selezione e sintesi 
della discontinua molteplicità sensoriale, appartengono a quell’aspetto 
del corpo mentale, l’agente interno (Antahkarana), chiamato Manas. ‘ 
Come il Manas è necessario ai sensi (Indriya), così questi sono necessari 
al Manas. Quest’ultimo è infatti la sede del desiderio e non può sus- 
sistere da solo. Essendo desiderio di percezione e d’azione, non esiste 
che associato agli Indriya. 

Manas è dunque l’Indriya dirigente, i cui poteri sono i sensi. 
Senza il concorso e l’attenzione di Manas gli altri Indriya sono incapaci 
di assolvere ai loro rispettivi compiti; e poiché questi Indriya han- 
no funzioni sia di percezione sia di azione, Manas, che coopera con 
entrambe le categorie, sembra partecipare sia della cognizione sia del- 
l’azione. 

Mediante l’associazione con l’occhio o con un altro organo di senso, 
Manas diventa molteplice e si particolarizza o differenzia cooperando 
con quel particolare strumento che può compiere le sue funzioni sol- 
tanto unendosi con Manas. 

La sua funzione è stata chiamata Samkalpa-Vikalpa, cioè è l’ope- 
razione di selezione ed esclusione compiuta sul materiale provvisto dal 
Jnanendriya. Quando, dopo essersi messo in contatto con gli oggetti 
del senso, seleziona la sensazione che deve essere presentata alle 
altre facoltà della mente, abbiamo il Samkalpa. Tuttavia l’attività di 
Manas non è, in sé stessa, né effetto intelligente né moto sensibile al 
piacere o alla pena. Manas non possiede un potere indipendente per 
rivelarsi al soggetto che fa l’esperienza. Perché le cose possano rive- 
larsi e realizzarsi come oggetti di percezione devono essere sottoposte 
all’azione dell’Ahamkara e della Buddhi, poiché, senza la loro luce 
intelligente, esse resterebbero delle forme oscure che lo sperimentatore 
non: potrebbe né vedere né conoscere, e Manas, malgrado i suoi sforzi, 
non potrebbe che brancolare nel buio. Nemmeno le immagini costruite 
da Manas potrebbero da sole influenzare il soggetto ed incitarlo in 
qualche modo, a meno che lo sperimentatore non si identifichi con esse 
mediante l’AhamkAra, ‘cioè facendole sue con la sensazione e l’espe- 
rienza. Essendo Manas pertanto un’esperienza di attività nel buio, invi- 
sibile e non rivelata dalla luce della Buddhi, e tale da non influenzare 
lo sperimentatore finché questi non si identifica con esso nella sen- 
sazione, è in Manas che si manifesta al massimo la qualità buia e offu- 


41 Vedi Kasbmir Shaivaism, 94-114. Questa è la definizione del Sàmkhya e 
del Vedanta. Secondo il Vaisheshika, Manas è quel che dà la conoscenza del 
piacere, del dolore e di Jivàtmà (Io sono così e così). 
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scatrice (Tamasguna) della Shakti Prakriti. * Questo Guna prevale anche 
negli Indriya e negli oggetti sottili della loro attività (Tanmîtra). 

L’Ahamkara, il “ Fattore dell’Io”, è auto-affermazione, *° cioè rea- 
lizzazione di se stesso quale “Io” personale o auto-coscienza della 
esperienza del mondo, in cui il Jîva riconosce se stesso come un’indivi- 
dualità in relazione con gli oggetti della sua esperienza. I molteplici 
elementi che costituiscono l’uomo si fondono in un unico Ego appunto 
in grazia di questo potere di auto-affermazione, che fa anche sì che la 
percezione o concezione venga riferita ad un particolare soggetto pen- 
sante e divenga parte della sua esperienza. Quando dunque Manas per- 
cepisce una sensazione che poi Buddhi determina, Ahamkara afferma: 
“ Sono Io che la percepisco ”. 

Questo è 1°" Io” della coscienza fenomenica, distinto dal “ Ciò”, 
il conosciuto. Buddhi funziona con il suo aiuto.‘ Considerata rela- 
tivamente alle altre facoltà dell’esperienza, Buddhi è quell’aspetto 
dell’Antahkarana la cui funzione è di determinare (Adhyavasàyàt- 
mika buddhih).* “Si dice che l’uomo compie l’azione di determinare 
(Adhyavasyati) quando, dopo aver percepito (Manas) e pensato: ‘questa 
questione mi riguarda’ (Ahamkara), così compiendo una auto-afferma- 
zione, giunge alla determinazione: ‘io devo far ciò’ (Kartavyam etat 
mayà)”.* “ Devo fare ” non si riferisce qui soltanto all’azione esteriore, 
ma anche all’azione mentale (Manasî kriy8), come qualsiasi determina- 
zione compiuta per mezzo di percezioni e concezioni (“ E’ così”) e 
di risoluzioni (“ Deve essere fatto ”). Buddhi permea comunque tutti 
gli effetti, fuorché se stessa. E’ il Tattva principale perché pervade 
tutti gli strumenti (Indriya), è ricettacolo di tutti i Samskàra o ten- 
denze karmiche ed è, secondo il SAmkhya, la sede della memoria. ‘ 
E’ il principio pensante che forma i concetti o le idee generali che 
agiscono per mezzo dell’Ahamkara, del Manas e degli Indriya. Nelle 
operazioni dei sensi il principale agente è il Manas; nell’operazione 
del Manas è l’Ahamkàra; nell'operazione dell’Ahamkara è la Buddhi. 


4 Vedi Kashmir Shbaivaism, p. 116, in cui l’autore cita la massima di Kant 
affermante che le percezioni (Anschauung) senza i concetti sono cieche. 

4 Abhimaàna. Abhimano’hamkàarah. Vedi Sdmkhya Tattva Kaumudi Karikà 
24, e Samkbya Pravachana Sttra, Il, Sùtra 16. 

44 Tam ahamkaram upajîvya hi buddhir adhyavasyati (S4mkbya Tattva Kau- 
mudî, ib.). 

45 Samkbya Pravachana, II, 13. Il Sùtra ha: Adhyavasàyo buddhihj ma, come 
rileva il commentatore, non bisogna identificare Buddhi con le sue funzioni. 
Buddhi è perciò chiamata Nishchayakarinî. 

4 Simkbya Tattva Kaumudî, Karika 23: Sarvo vyavaharttà alochya mattvà 
aham atràdhik.ita ityabhimatya kartavyam etat mayà iti adhyavasyati. 

47 Samkbya Pravachana, II, 40-44. 
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Buddhi agisce mediante tutti questi, e nella Buddhi le modificazioni 
avvengono per opera delle funzioni del senso. * La base di ogni cogni- 
zione e sensazione e risoluzione è la Buddhi, che trasmette gli oggetti 
al Purusha — cioè alla Coscienza. Si dice perciò che Buddhi, la cui 
caratteristica è la determinazione, è l’auriga; le redini sono il Manas, 
la cui caratteristica è il Samkalpa-Vikalpa; ed i sensi sono i cavalli. 
Jiva è Colui che gode (Bhoktà), vale a dire Atmà in unione con il corpo, 
con i sensi, con Manas e con Buddhi. ‘° Nella Buddhi predomina il 
Sattvaguna; nell’ Ahamkàara predomina il Rajas; nel Manas, negli Indriya 
e nei loro oggetti, il Tamas. 

Chitta,° nel suo senso speciale, è la facoltà (Vritti) per cui il 
mentale richiama alla memoria (Smaranam) ciò di cui vi è stato in prece 
denza Anubhava o Pratyaksha Jnàna — cioè cognizione immediata. 
Questo Smaranam esiste soltanto nella misura in cui v'è reale Anu- 
bhava. La memoria è né più né meno che l’equivalente di ciò che si è 
conosciuto precedentemente, ” il ricordo essendo la rievocazione di quel 
passato. Chintà poi è la facoltà per cui la corrente del pensiero si 
sofferma a pensare e a contemplare (Chintà)* un soggetto rievocato 
dallo Smaranam, e in precedenza conosciuto e determinato dalla Bud- 
dhi. Tale meditazione (DhyAna) si compie rievocando cose già percepite 
e concepite, e fissando su di esse il mentale. Secondo il Vedanta, Buddhi 
determina una sola volta, mentre la rievocazione e la meditazione sul- 
l’oggetto mentale così determinato si devono alla facoltà di una categoria 
mentale a parte, chiamata Chitta. Il Samkhya considera Smaranam e 
Chintà come funzioni della Buddhi, in base a un principio d’economia 
delle categorie. * Nelle opere qui tradotte ed altrove, tuttavia, Chitta 
è usato correntemente come termine generale per indicare il mentale 
in azione, cioè come sinonimo di Antakharana. * 

Riassumiamo le funzioni del corpo sottile: gli oggetti sensibili 
(Bhtìta, derivati da Tanmîtra) stimolano i sensi (Indriya) e sono per- 
cepiti dal Manas, riferiti all’io dall’Ahamkara e determinati dalla Bud- 


48 SAmkhya Pravachana, II, 45, 39. 

4° Commento di Shankara alla Katbopanishad, 3° Valli, 4° Mantra: Atmen- 
driyamanoyuktam bhoktetyàhur manîshinah; e vedi Sdamkbya Pravachana, II, 47. 

50 Chetati anema iti chittam. 

8 Così dice il Pétanjala Stra: Anubhùtavishayàsampramoshah smritih (Nulla 
si toglie all’oggetto percepito). 

52 Anusandhanatmika antahkarana-vrittir iti vedantah (È la facoltà dell’An- 
tahkarana che investiga nel Vedanta). 

53 Samkhyashastre cha chintàvrittikasya chittasya buddhavevantarbhàvah 
Dr Priula Shastra, Chitta, Ia cui funzione è Chintà, è compresa nella Buddhi, 
, p. 64). 
5% Chittam antahkarana sàmanyam (Chitta è l’Antahkarana in generale): 
Samkhya Pravachana Bhdshya. 
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dhi. Quest'ultima a sua volta è illuminata dalla luce della Coscienza 
(Chit) che è il Purusha; tutti i Princìpi (Tattva), fino alla Buddhi in- 
clusa, son modificazioni di Prakriti, apparentemente non cosciente. Tutti 
i Tattva lavorano dunque perché l’Io o Purusha possa godere. Non 
dobbiamo considerarli come cose che esistono indipendentemente, di 
per se stesse, ma come attributi dello Spirito (Atmà). Non agiscono 
arbitrariamente secondo la loro volontà, ma rappresentano uno sforzo 
cooperativo organizzato al servizio di Colui che gode e che fa l’espe- 
rienza, Purusha. 

Il corpo sottile è dunque composto dei cosiddetti “17”, cioè la 
Buddhi (in cui è incluso l’Ahamkara), il Manas, i dieci sensi (Indriya) 
e i cinque Tanmàtra. Il Sàmkhya non fa alcun riferimento particolare 
al Pràna, che considera una modifica dell’Antahkarana, in cui è pertanto 
incluso implicitamente. I MaAyavAdin inseriscono il Pràna al posto dei 
Tanmatra. 

Il Jîva vive nel suo corpo sottile o mentale soltanto quando si 
trova in stato di sogno (Svapna). Allora, infatti, il mondo esteriore 
degli oggetti (Mahabhùta) è estromesso, e la coscienza va errando nel 
mondo delle idee. Il corpo sottile o anima non può perire prima di 
aver attinto la liberazione, quando il Jîvàtmà, o coscienza apparente- 
mente limitata, cessa di essere tale e diviene la Coscienza Suprema o 
Paramàtmà, Nirguna Shiva. Il corpo sottile sopravvive pertanto alla 
decomposizione del corpo grossolano da cui fuoresce (Utkramana) 
per reincarnarsi ” fino alla liberazione (Mukti). Il Lingasharîra non ha 
la qualità di pervadere tutto (Vibhu), perché in tal caso sarebbe eterno 
(Nitya) e non potrebbe agire (Kriyà), ma si muove e cammina (Gati). 
Non essendo Vibhu, deve essere limitato (Parachchhinna) e di dimen- 
sione atomica (Anuparimàna). Dipende indirettamente dal cibo perché, 
sebbene il corpo della nutrizione (Annamaya) sia il corpo grossolano, 
anche il Mentale dipende dal cibo quando è unito al corpo grossolano. 
Il Mentale nel corpo sottile porta i Samskara, che sono il risultato delle 
azioni passate. Codesto corpo sottile è la causa del terzo corpo, quello 
grossolano. 

L’intero processo dell’evoluzione è dovuto alla presenza della 
volontà ‘di vivere e godere che è un effetto di Vasanà, o desiderio 
terreno, portato da una vita all’altra nei Samskara, le impressioni che 


55 Simkbya Pravachana Stitra, III, 9. Vedi Avalon, Life (Prana-Shakti). 

% Questa è la trasmigrazione o pretyabhàva, che significa: “il risorgere sempre 
di nuovo ”, punarutpattih pretya bhaàvah, come dice Gautama. Pretya = “ essendo 
morto ”, e Bhà = “il diventare (nato nel mondo) di nuovo”. “ Di nuovo ” implica 
una ripetizione abituale: nascita, morte, nascita e così via, sino all’emancipazione 
finale che è Moksha, o Apavatga (riposo), come la chiama il Nyàya. 
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il Karma, guidato da îfshvara, lascia sul corpo sottile. Nel suo ten- 
dere verso il mondo, il Sé non è dotato soltanto delle facoltà del corpo 
sottile, ma anche degli oggetti materiali di godimento di cui si nutrono 
quelle facoltà. Per questo viene in esistenza, come proiezione della 
Potenza (Shakti) della Coscienza, il corpo grossolano, materiale, chia- 
mato Sthùla Sharîra. 

La parola Sharîra viene dalla radice Shri, corrompetsi; infatti 
il corpo grossolano subisce in ogni momento la nascita e la morte delle 
molecole che lo compongono, finché il Pràna, la vitalità, abbandona 
l'organismo, che perciò si dissolve. Quando l’anima (Jîvàtmà) lascia 
il corpo, perde ogni relazione con esso. Non esiste la resurrezione del 
corpo. Esso ritorna alla polvere e, quando il Jîva si reincarna, agisce 
in un corpo nuovo che tuttavia, come il precedente, è atto a dare ese- 
cuzione al suo Karma. 

Lo Sthùla Sharîra, con i suoi tre Dosha, sei Kosha, sette Dhatu, 
dieci Fuochi e così via, ” è il corpo mortale, costituito dai composti di 
cinque forme di grossolana materia sensibile (MahAbhdta), che è in con- 
tinua corruzione ed infine si scinde nei suoi componenti al momento 
della morte. ° Questo è il vedantico corpo della nutrizione (Annamaya 
Kosha), così chiamato perché è nutrito dal cibo che si muta in chilo 
(Rasa), sangue, carne, grasso, osso, midollo e semenza grossolani. Il 
Jiva vive in questo corpo durante lo stato di veglia (Jàgrat). 

Il corpo umano fisico, o grossolano, secondo la scienza occiden- 
tale è costituito da certe componenti, le principali delle quali sono 
l’acqua, la gelatina, i grassi, il fosfato di calcio, l’albumina e la fibrina, 
l’acqua formando circa i due terzi del peso totale. Queste sostanze 
si compongono di elementi più semplici non-metallici e metallici, i prin- 
cipali dei quali sono l’ossigeno (fino a due terzi circa), l'idrogeno, il 
carbonio, il nitrogeno, il calcio e il fosforo. Facendo un altro passo 
innanzi, sebbene alcuni sostengano l’asserita indistruttibilità degli ele- 
menti e dei loro atomi come una "“ verità pratica”, recenti esperimenti 
ben noti tendono a riconfermare l’antica ipotesi di un’unica Sostan- 
za Primordiale a cui si possono ridurre queste varie forme di materia, 
risultando possibile la trasformazione di un elemento in un altro, il che 
è stato finora oggetto di derisione. Ciascun elemento non è infatti che 
una delle molteplici manifestazioni della stessa unità fondamentale. 

Recenti ricerche scientifiche hanno dimostrato che questa sostan- 


5" Vedi l’Introduzione alla mia edizione del Prapanchasdra Tantra, Tantrik 
Texts, vol. III. i 
58 Corruzione e morte sono due delle sei ùrmi che, con la fame, la sete, il 
pe rea sono caratteristiche del corpo (Dehadharma): Prapanchasdra 
antra, IIg 
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za originale non può essere la “ materia” nel senso scientifico, quel- 
la cioè che ha una massa, un peso, ed è inerte. Secondo le ipotesi cor- 
renti, la materia è stata dematerializzata e ridotta a qualcosa che diffe- 
risce profondamente dalla “ materia” come è conosciuta dai sensi. Si 
afferma che questa sostanza ultima sia etere in stato di moto. L’attuale 
ipotesi scientifica si presenterebbe come segue: l’ultimo e più semplice 
fattore fisico da cui ha avuto origine l’universo è il moto interno d’una 
sostanza detta “ etere”, diversa dalla “ materia” scientificamente intesa. 
Sono i movimenti di questa sostanza a dare origine alla nozione reali 
stica di "“ materia”. Fondamentalmente, dunque, la materia è unica, 
malgrado la diversità delle sue forme. Il suo elemento ultimo è, in defi- 
nitiva, uno, e le differenze tra le varie specie di materia dipendono dai 
vari movimenti dell’ultima particella e dalle sue combinazioni succes- 
sive. Stabilita tale unità di base, è possibile ammettere che una forma 
di materia possa trasformarsi in un'altra. 

La teoria indiana qui esposta è d’accordo con le speculazioni occi- 
dentali alle quali abbiamo accennato, in quanto ciò che la speculazione 
occidentale chiama materia scientifica o ponderabile, per essa in realtà 
— cioè in modo permanente — non esiste; essa afferma che vi sono 
certi movimenti di forze (in numero di cinque) che producono l’appa- 
renza di “ sostanza” e che in definitiva si possono ridurre all’etere 
(Akasha). Tuttavia l’Akasha e l’“etere” scientifico non sono la stessa 
cosa sotto tutti i rispetti. L’etere è una sostanza fisica elementare, non 
“ materia”, poiché ha dei movimenti vibratori e permette la trasmis- 
sione della luce. L’àkasha è una delle forze grossolane in cui si diffe- 
renzia la Potenza Primordiale (Prakriti-Shakti). Considerato oggettiva- 
mente, è una vibrazione ®’ che produce l’esperienza fisica dello spazio 
nel quale appaiono operanti le altre forze. E infine, Akasha non è una 
sostanza elementare, ma deriva a sua volta dal TanmAtra soprasensibile, 
con la qualità (Guna) per mezzo della quale Akasha stimola i sensi; e 
lo stesso Tanmtra è derivato dal principio mentale generatore dell’Io 
(Ahamkara), coscienza personale prodotta dalla sovrapersonale Coscien- 
za-Jîva (Buddhi), emanante dalla energia originaria, o Prakriti-Shakti, 
causa e base di ogni forma di forza o sostanza “ materiale”. Dietro la 


59 Secondo il Sàamkhya è Spandanashîla (vibratorio); perché i prodotti parte- 
cipano del carattere dell’originale Prakriti vibrante ma non hanno, come la 
Prakriti, la caratteristica di penetrare tutte le cose (Vibhu). Il Vuaisbeshika 
Sttrakdra lo considera un “continuum” (Sarvayàpî) privo di movimento e di 
colore (Nirùpa). Non essendo un effetto, ed essendo Vibhu, non può vibrare 
{Gatikriyà). I commentatori dimostrano che, essendo un Dravya, o cosa, deve 
possedere la qualità generale (Dharma) di Dravya o Kriyà, cioè l’azione. Vedi 
Avalon Tbe World as Power e Matter. 
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“ materia” vi è il Mentale, dietro il Mentale l’energia creativa (Shakti) 
dell'Essere Supremo che è la causa dell’universo e la Coscienza stessa. 

La Materia influenza il Jiva in cinque modi diversi, provocando 
in lui le sensazioni dell’odorato, del gusto, della vista, del tatto, del 
calore e dell’udito. 

Come abbiamo già spiegato, essendo qualità astratte, i TanmAtra 
sono soprasensibili, mentre i sensi percepiscono le loro variazioni sol- 
tanto in oggetti particolari. Questi oggetti di senso particolari derivano 
da principi generali, o “ Universali ”. 

Dallo Shabda Tanmàtra e dalle combinazioni di quest’ultimo con 
gli altri TanmAtra sono formati i Bhùta (Mahabhùta) materiali, che 
in quanto fisicamente estesi e percepibili dai sensi, si avvicinano 
alla definizione occidentale di “ materia” sensibile distinta. Questi 
cinque Mahabhîta sono Akasha (l’Etere), Vayu (l’Aria), Tejas (il Fuoco), 
Apas (l’Acqua) e Prithivî (la Terra). Essi si sviluppano dal Tanmtra, 
da una unità di ciò che è conosciuto nella materia sensibile quale 
massa (Tamas), caricata di energia (Rajas) dal graduale accrescimento 
della massa e dalla ridistribuzione dell'energia. Ne risulta che ogni 
Bhita è più grossolano di quello che lo precede, finché si giunge 
alla “ Terra”. Questi cinque Bhta non hanno alcuna relazione con i 
cosiddetti “ elementi” degli occidentali, e in verità non sono affatto 
degli elementi, perché derivano dal Tanmîtra. Se li consideriamo dal 
punto di vista dinamico ed oggettivo, diremo che essi (procedendo da 
Akasha) sono cinque forme di movimento in cui la Prakriti si diffe- 
renzia, e cioè: il movimento libero in tutti i sensi, che irradia linee di 
forza in tutte le direzioni, simbolizzato dai “ Capelli di Shiva ”,® il 
quale produce lo spazio (Akasha) in cui operano le altre forze; il 
movimento trasvetsale © e la locomozione nello spazio (Vayu); il movi- 
mento ascendente che dà origine all’espansione (Tejas); un movimento 
discendente che dà origine alla contrazione (Apas); e quel movimento 
che produce la coesione, la cui caratteristica d’impedimento ne fa l’op- 
posto dell’etere libero nel quale esiste e da cui ha origine, come gli altri 
Tattva. Il primo è avvertito dall’udito in ragione della sua qualità 
(Guna) di suono; ® il secondo dal tatto attraverso la resistenza e la 


60 Vedi Kashmir Shaivaism, p. 132, dove viene suggerito che le linee del 
campo magnetico siano in relazione con le linee di Dick (direzione) come linee 
dell’energia eterea. 

5 Vayu, dice il Prapanchasàra Tantra, ha come caratteristica il moto (Chala- 
napara). La radice sanscrita Vé4 significa “muovere”. Vedi Sushruta, vol. II, p. 2 
ed. Kaviraj Kunja Lala Bhishagratna. 

£ Secondo la teoria occidentale, la causa del suono è l’aria. Secondo le teo- 
rie indiane, l’etere è il substrato (Ashraya) del suono, e l’aria (Vayu) è un’ausiliaria 
(Sahakarî) nella sua manifestazione. 
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consistenza; ® il terzo dalla vista come colore; ®* il quarto dal gusto 


come sapore; ed il quinto dal senso dell’olfatto per l’odore, che la 
materia produce soltanto nella misura in cui partecipa dello stato 
solido. 

La “terra” dura, fissa e massiccia è quella che si può odorare, 
gustare, vedere e toccare, e che esiste nello spazio conosciuto per 
mezzo dell’udito, vale a dire dei suoni che sono in esso. L’“acqua ” 
fluida è quella gustata, vista e toccata nello spazio. Il “ fuoco” è 
quello visto e toccato — cioè sentito come temperatura — nello spazio. 
L’" aria” è quella che è così sentita nello spazio. Il suono quale è udito 
è quello per mezzo del quale si conosce l’esistenza dell” etere ”. Questi 
Bhùta messi insieme formano l’universo materiale. Poiché ogni cosa 
entro l’universo è composta di tutti i Bhùta, troviamo nel Tantra che 
la forma, il colore e il suono sono in reciproca corrispondenza, verità 
piena di proforido significato rituale. Ogni suono del linguaggio o 
della musica ha una forma corrispondente che l’occhio può veder 
mediante il fonoscopio. * Il sordo può dunque percepire i suoni attra- 
verso l’occhio, come il cieco può leggere con l’orecchio mediante 
l’ottofono. . 

Nello stesso Shastra, per raffigurare i Tattva vengono loro as- 
segnati vari colori e figure (Mandala). L’Akasha è rappresentato da 
un diagramma circolare, bianco e trasparente, nel quale, affermano 
alcuni, vi sono dei punti (Chhidra) che mostrano gli interstizi prodotti 
dall’Akasha, poiché l’Akasha, che pervade ogni cosa, interviene tra 
ognuno dei Tattva che da esso si sono sviluppati. 

Vayu è indicato da un diagramma grigio-fumo a sei angoli; ” 
Tejas, da un diagramma triangolare rosso; Apas, da un diagramma 
bianco a forma di mezza-luna; Prithivi, da un diagramma quadrango- 
lare giallo. che, rappresentando la superficie del cubo, denota effica- 
cemente l’idea della solidità. 

Analogamente, ad ogni Devatà è attribuito uno Yantra, o diagram- 
ma, che suggerisce la forma assunta nel suo sviluppo dalla Prakriti, il 
corpo di quella particolare Coscienza. 


63 Per tatto non s'intende qui ogni forma di contatto, perché la forma e la 
solidità non sono ancora sviluppate, ma quel particolare contatto mediante il 
quale si comprende la qualità termica delle cose. 

6 Per fuoco s’intende l’azione che distrugge e costruisce forme. 

© Tutta la materia allo stato solido (Paàrthiva) che causa un odore è allo 
stato di terra; per es., metalli, fiori, ecc. 

€ Quando le parole sono pronunciate o cantate in una trombetta attaccata 
allo strumento, un disco ruotante sembra suddividersi in un certo numero di forme 
diverse, varianti con le variazioni del suono. 

6 Vedi a proposito di questo e degli altri diagrammi le tavole dei Chakra. 
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Il corpo grossolano è dunque una combinazione dei composti di 
questi Mahabhùta, derivati dall’Akàsha Tattva (o “ Etere ”). 

I Bhàùta e i Tanmîtra, in quanto parti di tali composti, perva- 
dono tutto il corpo, ma certi Bhùta particolari hanno, a quel che si dice, 
centri di forza in particolari regioni. Così centri (Chakra) della “ Ter- 
ra” e dell" Acqua” sono due centri inferiori del tronco; il “ Fuoco ” 
predomina al centro della regione addominale; 1°" Aria” e 1’ Etere” 
nei due centri superiori del cuore e della gola. I cinque Tanmîtra, i 
cinque Bhùta, ed i dieci sensi (Indriya) che li percepiscono, son noti 
come i venti Tattva grossolani che, nello Yoga, sono assorbiti nei centri 
del tronco. I restanti quattro Tattva sottili, cioè quelli mentali (Bud- 
dhi, Ahamkara, Manas) e Prakriti, hanno nella testa i loro speciali 
centri d’attività. 

I Bhita hanno inoltre la speciale proprietà di mostrarsi in altre 
parti dell'organismo corporeo. Pertanto la Prithivî si manifesta come 
osso e muscolo; Apas come urina e saliva; Tejas come fame e sete; 
Vayu nel prendere e nel camminare. Il Fuoco è molteplice nelle sue 
manifestaziori e il suo grande mistero è salutato con molti nomi. Tejas 
infatti si manifesta sia come luce sia come calore, poiché, come afferma 
lo Helmholtz, lo stesso oggetto può colpire i sensi in vari modi. Il 
medesimo raggio di sole, chiamato luce quando cade sugli occhi, si 
chiama calore quando investe la pelle. Agni si manifesta nel fuoco dome- 
stico e in quello ombellicale; come Kamàgni, nel centro Maladhara; in 
Vadavà o fuoco sottomarino, e nella “ folgore” della Sushumna nella 
colonna vertebrale. 

La materia dunque esiste nei cinque stati eterico, ® aereo, ® ar- 
dente, ”° fluido ” e solido. ”? Prithivî non indica semplicemente quel che 
comunemente si chiama Terra. Tutte le sostanze solide (Pàrthiva) odo- 
‘rose sono nello stato di Prithivî. Tutte le sostanze allo stato fluido 
(Apya) sono nello stato di Apas, come tutto ciò che presenta resi- 
stenza o coesione è nello stato di Prithivî. Quest'ultima è dunque la 
vibrazione coesiva e solidificante, e la terra comune è una forma gros- 
solana composta. Ogni sostanza allo stato aereo (Vayava) è Vayu. Que- 


68 Onnipervadente (Sarvavyàpî), sebbene nel Sàmkhya in modo relativo ed 
incolore (Niràpa). Circa la vibrazione, v. ante. 

6 Con movimenti non rettilinei (Tiryag gamana shîla). 

°° Che illumina (Prakàsha) e riscalda (Tàpa). 

7 Liquido (Tarala) e mobile (Chalanashîla). Ha la qualità di Sneha, per cui 
le cose possono essere raccolte in una massa (Pinda), come la farina bagnata o la 
terra. Alcune cose solide diventano liquide temporaneamente per il caldo; altre 
diventano solide, come il ghiaccio, la Jati (specie) del quale è pur sempre 
l’acqua (Jalatva). 

2 Senza cavità, denso (Ghana), saldo (Bridha), unito (Sanghata) e duro 
(Kathina). 
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ste sono tutte differenziazioni primarie della materia cosmica in un 
universo sottilmente in movimento. I Tattva considerati oggettivamente 
suscitano negli Indriva le sensazioni dell’odorato, del gusto, della vista, 
del tatto e dell’udito. 

Il corpo grossolano è quindi una combinazione dei composti di 
questi Mahabhfta, derivati, in definitiva, dall’etere (Akasha) stesso, che 
si evolve nel modo descritto. 

Il corpo grossolano e quello sottile precedentemente descritti sono 
vivificati e tenuti insieme come un organismo dal Pràna, che si svi- 
luppa dall’energia attiva (Kriyà Shakti) del Linga Sharîra. Prana, il 
principio vitale, è la speciale relazione dell’Atmà con una certa forma 
di materia che l’Atmà organizza e costruisce mediante questa rela- 
zione, come un mezzo per acquistare esperienza. ‘* Questa speciale 
relazione costituisce il Pràna individuale nel corpo individuale. Il Pràna 
cosmico chè tutto pervade non è Pràna in questa accezione grossolana, 
ma è un nome del Brahman, come autore del Pràna individuale. Il 
Pràna individuale è limitato al corpo particolare a cui dà vita, ed è 
una manifestazione in tutte le creature che respirano (Prànî) dell’atti- 
vità creatrice e sostenitrice del Brahman, che nei corpi individuali è 
rappresentato dalla Devî Kundalinî. 

Tutti gli esseri, sia Devatà sia uomini sia animali, esistono finché 
il Pràna è nel corpo. La durata della vita di tutti gli esseri dipende 
dal Pràna.” Tanto in India che altrove si è sempre discusso sul pro 
blema di “cosa sia la vita”. I materialisti della scuola Lokàyata cre 
devano che la vita fosse il risultato delle combinazioni chimiche degli 
elementi, allo stesso modo che dalla fermentazione del riso, di per sé 
innocuo, e della melassa procede la proprietà inebriante dei liquori 
alcoolici, o come nel caso della generazione spontanea che si supponeva 
avvenisse sotto l’influenza di un calore moderato. Il Sàmkhya non 
accetta questa tesi. Sebbene il Pràna e le sue cinque funzioni siano 
chiamate Vayu, la vita, a quanto affermano i filosofi di questa scuola, 
non è un Vayu nel senso di una semplice forza bio-meccanica, né un 
mero moto meccanico risultante dall’impulso di tale Vayu. 

Secondo la dottrina di questa scuola, il Pràna o vitalità è la 
funzione comune del mentale e di tutti i sensi, sia sensori (Jnànendriya) 
sia motori (Karmendriya), che si risolvono nel movimento del corpo. 
Come molti uccelli chiusi in una gabbia la fanno muovere con il loro 
stesso movimento, così il mentale ed i sensi fanno muovere il corpo 
esplicando le loro rispettive attività. La vita dunque è una risul 


9 Hindu Realism, p. 84; e il mio Life. 
74 Kaushîtakî Upanishad, 3-2. 
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tante delle varie attività concomitanti di altri princìpi o forze del- 
l'organismo. 

I Vedantisti sono d’accordo nel credere che il Pràna non sia né 
Vayu né un suo effetto, ma negano che sia la semplice risultante delle 
attività concomitanti dell'organismo, e sostengono che sia un principio 
distinto e indipendente, una forma “ materiale” assunta dalla Coscienza 
universale. La vita è dunque un principio sottile che pervade l’in- 
tero organismo e non è il Vayu grossolano, ma è nondimeno un 
genere sottile di forza in apparenza non-cosciente, poiché, secondo il 
Mayavada Vedanta e il Samkhya, tutto ciò che non è Atmà o Purusha 
è non-cosciente o, come dicono gli occidentali, “ materiale” (Jada). 
Il corpo esterno materiale è eterogeneo (Parichchhinna), cioè costituito 
da parti distinte e ben definite. D’altra parte il Prànamaya individuale 
che giace dentro l’Annamaya individuale è un tutto omogeneo indiviso 
(Sàdharana) che permea l’intero corpo fisico (Sarvapindavyapin). Non è 
diviso in regioni distinte (Asàdhàrana) come il Pinda o corpo fisico 
microcosmico. A differenza di quest’ultimo non possiede organi specia- 
lizzati, ognuno dei quali compia una funzione specifica. E’ una unità 
omogenea (Saàdharana) presente in ogni parte del corpo, che anima 
come il suo più intimo Io. Vayu” che percorre interamente il corpo, 
è la manifestazione spontanea della sottile, invisibile, onnipervadente, 
divina energia della vita eterna. E’ chiamata così appunto perché scorre 
attraverso tutto l’universo. Benché per se stessa invisibile, i suoi effetti 
sono tuttavia evidenti. E’ lei infatti che determina la nascita, lo svi- 
luppo e la decadenza di tutti gli organismi animali e, come tale, riceve 
l'omaggio di tutti gli esseri creati. In quanto apportatore di vita, Vàyu 
ha un’azione immediata, e si irradia come forza nervosa attraverso 
l'organismo in correnti costanti. Nella sua condizione normale man- 
tiene uno stato d’equilibrio tra i diversi Dosha e Dhîtu o princìpi 
radicali del corpo. Il Vàyu corporeo, come i princìpi chiamati Pitta 
e Kapha,” si divide in cinque parti principali secondo le diverse 
localizzazioni e funzioni. Vayu, noto nel suo aspetto corporeo come 
Prana, la forza universale della attività vitale, penetrando in ciascun 
individuo si suddivide in dieci funzioni (Vritti), tra cui cinque più 


75 Vedi il Commento alla Taittirîiyva Upanishad, edito da Mahadeva Shîstri, 
e l’Appendice C, del Dottor Brojendra Nath Seal, a The Positive Background of 
Hindu Sociology del Prof. B.K. Sarkar, ove sono citate altre fonti autorevoli. 
Per non-cosciente il Vedànta intende dire che una cosa è oggetto di coscienza, 
non che essa sia non-cosciente in se stessa, perché essenzialmente tutto è coscienza. 

7 Nel senso di Pràna. La radice sanscrita Vé significa “muovere”. Vedi 
Susbruta, vol. II, p. 2, ed. da Kaviraj Kunja Lala Bishagratna. 

© Vedi l’Introduzione al III volume dei miei Tdntrik Texts, dove sono spie- 
gati questi termini. Le Devatà di questi Dhàtu sono Dakinî e le altre Shakti 
dei Chakra. Vedi il mio Life. 
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importanti. La prima è la respirazione, che porta lo stesso nome 
(Pràna) dato alla forza considerata nel suo complesso; è la funzione 
per mezzo della quale viene emessa l’aria atmosferica che, con la sua 
vitalità pervadente, era stata prima introdotta all’interno del sistema 
organico corporeo. ° 

Sul piano fisico, il Pràna si manifesta nel corpo animale come re- 
spiro, attraverso l’inspirazione (Sa) o Shakti e la espirazione (Ha) o 
Shiva. La respirazione stessa è un Mantra, noto come il Mantra 
non recitato (Ajapà-mantra), perché è detto senza volizione. °° 

La corrente divina è il movimento di Ha e Sa. Questo movimento 
che esiste su tutti i piani di vita, sul piano della terra (Bhtrloka) è crea- 
to e sostenuto dal Sole; il respiro solare è la causa del respiro umano 
con i suoi movimenti centrifugo e centripeto; è ciò che nell’uomo cor- 
risponde al moto cosmico dei Tattva Hamsah o Shiva-Shakti, che so- 
no l’anima dell’universo. Il Sole non è soltanto il centro ed il sostegno 
del sistema solare, ®° ma anche la fonte di tutta l’energia disponibile e 
di tutta la vita fisica della terra. Insieme alla luce proviene dalla sfera 
del Sole una vasta irradiazione invisibile, condizione indispensabile di 
tutta la vita vegetale ed animale. Sono questi i raggi invisibili sui quali, 
secondo la scienza, si basa il mistero di tutta la vita fisica. Il Sole come 
grande luminare è il corpo del dio solare, grande manifestazione del 
più intimo Sole Spirituale. ® 

Apàna, la “ espirazione” diretta verso il basso che si oppone a 
Pràna, dirige le funzioni escretorie; Samana accende il fuoco corporeo 
e dirige i processi di digestione e assimilazione; Vyàna, o “ respiro ” 
diffuso, è presente in tutto il corpo, ne effettua la distribuzione e la 
diffusione, resiste alla disintegrazione e tiene il corpo unito in tutte le 
sue parti; Udana, Vayu ascendente, è la cosiddetta “ inspirazione ” di- 
retta verso l’alto. Pràna sta nel cuore, Apàna nell’ano, Samfna nell’om- 


76 Oltre quelle menzionate, i Vàyu hanno anche altre funzioni. Qui si parla 
dell'argomento mantenendosi sulle generali. Vedi Sushruta Sambità, già citata. 
Pràna non è il respiro fisico, che è una cosa materiale, bensì quella funzione della 
forza vitale che si manifesta nella respirazione. 

® Così dice il Niruttara Tantra (cap. IV): 

Ham-karena vahir yati sah-kàrena vishet punah 
Hamseti paramam mantram jivo japati sarvada. 

(Esce per mezzo di Hamkàara e rientra mediante Sahkara. Un Jîva recita 
sempre il Supremo Mantra Hamsah). Vedere anche Dbydnabindu Up. 

® Si dice che il Sole sostenga la vasta mole dell’intera materia del sistema 
solare, mentre porta soltanto il due per cento citca del suo momento di impulso. 

81 Le opere Yoga parlano della Luna-chit (Chichchandra). Questa è la Luna 
fine illustrata sul frontespizio di questo libro, abbracciata dal Serpente 

un È 
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belico, Udàna nella gola, e Vyàna pervade l’intero corpo. ® Dicendo 
“ombelico”, ecc., non si vuole intendere che un certo Vàyu sta pro- 
prio nell’ombelico, ma che si trova nella regione del corpo designata 
in tal modo — nel caso specifico: la regione addominale col suo centro, 
il Manipàra Chakra. I cinque Vayu minori sono Naga, Kùrma, Kri- 
kara, Devadatta e Dhananjaya, che si manifestano nel singhiozzo, nel 
chiudere ed aprire gli occhi, nella digestione, * negli sbadigli, ed in 
quel Vayu “ che non abbandona nemmeno il cadavere ”. Le funzioni di 
Pràna si possono definire scientificamente come segue: Appropriazio 
ne (Pràna), Distribuzione (Vyana), Espulsione (Apàna), Assimilazione 
(Samàna), e Espressione (Udana). Il Pràna rappresenta l’azione invo- 
lontaria riflessa dell’organismo, e gli Indriya un aspetto della sua 
attività volontaria. 

Nel caso del Pràna individualizzato, principio che dà vita all’or- 
ganismo animale durante la sua vita terrena, si può affermare, con- 
siderandolo quale principio indipendente, che è una forza più sottile di 
quella che si manifesta nella materia terrestre che esso vivifica. In altre 
parole, secondo questa teoria, l’Atma dà vita agli organismi terreni at- 
traverso il Pràna terrestre che è una delle manifestazioni di quella Ener- 
gia che nasce dall’àtmà onnipervadente e ne è la base come Shakti. 

L’Atmà come tale non ha stati diversi, ma noi ne parliamo nel 
nostro linguaggio umano. Così la Méndukya Upanishad * parla dei quat- 
tro aspetti (Pàda) del Brahman. 

Chaitanya, la Coscienza nei corpi, è immanente e trascendente 
rispetto al corpo individuale e collettivo, grossolano, sottile e causale. 
Un unico e medesimo Chit pervade e trascende tutte le cose, 
ma per caratterizzare i suoi differenti aspetti nel Jiva viene chiama- 
to diversamente. Essendo immutabile, Chit di per se stesso non ha sta- 
ti, poiché gli stati possono esistere soltanto nei prodotti della mutevole 
Prakriti-Shakti. A partire dello stato di Jiva esistono comunque diversi 
stati, che, sebbene animati dallo stesso Chit, sotto questo aspetto pos- 
sono esser chiamati stati di coscienza. * 


* Amritanida Upanishad, vv. 34, 35. Edizione Anandashrama, vol. XXIX, 
p. 43; Sbandilya Up., cap. I. Sul Pràna vedere anche Prapanchasarà Tantra, cap. II. 
Si dice che il Pràna sia sulla punta del naso (Nîàsàgravarttî), e anche cbe 
altri “soffi” siano localizzati altrove. Queste localizzazioni indicano sedi di fun- 
zioni speciali. Vedi Life. 

83 Kshudhakara; /ett.: “generatore di appetito”. 

84 Questa Upanishad analizza gli stati della Coscienza su tutti i piani, e 
va studiata in relazione con i Kdériké di Gaudapàda sullo stesso argomento, 
e con il Commentario di Shankaracharya. 

 Descritti diffusamente post. 
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Nel mondo manifestato la Coscienza appare in tre stati (Avastha):® 
di veglia (Jagrat), di sogno (Svapna) e di sonno senza sogni (Sushupti). 
Nello stato di veglia il Jiva è conscio degli oggetti esterni (Bahih- 
prajna) e gode materialmente di questi oggetti attraverso i sensi (Sthi- 
labhuk).® Il Jîva in questo stato si chiama Jàgarî — cioè colui che 
si riveste del corpo grossolano, chiamato Vishva. Qui la coscienza di 
Jîva è nel corpo grossolano. 

Nel sogno (Svapna) il Jiva è conscio degli oggetti interni (Antah- 
prajna) e gode di ciò che è sottile (Praviviktabhuk) — cioè delle im- 
pressioni lasciate nella mente dagli oggetti di cui ha avuto sensazione 
nello stato di veglia. Gli oggetti dei sogni hanno solo una realtà este- 
riore per chi sogna, mentre gli oggetti percepiti durante la veglia han- 
no tale realtà per tutti coloro che sono nello stesso stato. Il mentale 
cessa di ricordare împressioni recenti e lavora su quello che è stato 
registrato nello stato di veglia. 

Il primo stato (Jagrat) era quello della percezione sensoriale; nel 
secondo l’io vive in un mondo mentale di idee e la coscienza di Jîva è 
nel corpo sottile. Ambedue questi stati sono stati di dualità in cui viene 
sperimentata la molteplicità. ** 

. Il terzo stato, quello del sonno senza sogni (Sushupti), è definito 
come lo stato che non è né veglia né sonno, e in cui le esperienze dei 
due stati precedenti si perdono in un’esperienza semplice (Ekîbhùta), 
come la varietà del giorno si perde nella notte senza che la sua varietà 
sia distrutta. La coscienza non è né oggettiva (Bahihprajna) né soggetti 
va (Antahprajna), ma una semplice coscienza indifferenziata senza altro 
oggetto che se stessa (Prajnànaghana). Nella veglia la coscienza di Jîva 
è associata con il mentale e con i sensi; nel sogno i sensi sono assenti; 
nel sonno senza sogni è assente anche il mentale. Il Jiva, chiamato 
Prajna, è temporaneamente immerso nel suo corpo causale — vale a 
dire in Prakriti associata indissolubilmente con la Coscienza — cioè 
quello stato di Coscienza che è il seme dal quale si sviluppano il corpo 
sottile e il corpo grossolano: è uno stato di beatitudine. Il Jiva non 


8 Vedere Mandukya Upanishad (dove questi stati sono analizzati), i Kérikd 
di Gaudapàda e il Commentario di Shankaracharya. 
© Mandukya Up., Mantra 3. Prapanchasàra Tantra: Svairindriyair yadàtmà 
bhungte bhogàn sa jaàgaro bhavati (cap. XIX, Tantrik Texts, vol. III). Vedere 
îsbvarapratyabbijni: Sarvàkshagocharatvena yà tu vahyatayaà sthità (citato da 
Bhàskararàya nel Comm. al v. 62 della Lalità). 
88 Vedi Marndukya Up., Mantra 4. îsbvarapratyabbijnà: 
Manomîtrapathe dhyakshavishayatvena vibramàt 
SpastàvabhasabhAvanàm srishtih svapnapadam matam. 
(Citato in Lalità, v. 113) 
Prapanchasîra Tantra: Samjnarahitair api tair asyànubhavo bhavet punah 
svapnah. 
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è conscio di nulla, ma svegliandosi conserva soltanto la nozione: 
“Ho dormito felice; non ero conscio di nulla ”.° Di conseguenza, 
questo è lo stato che ha come oggetto il senso del nulla. * Mentre 
i due primi stati godono rispettivamente di oggetti grossolani e sot- 
tili, questo gode solo della felicità (Anandabhuk), cioè della pura 
felicità senza alcun oggetto. Il Signore gode sempre di una felicità, 
ma nei due primi stati gode della felicità attraverso gli oggetti. Qui 
gode la felicità stessa, libera sia da un soggetto sia da un oggetto. 
In tal modo lo stato Sushupti si avvicina alla Coscienza del Brahman. 
Ma non è tale nella sua purezza, poiché sia questo sia gli altri due 
stati sono associati all’ignoranza (Avidyà); i primi due con Vikriti e 
l’ultimo con Prakriti. Pertanto, oltre a questi vi è un “ quarto” stato 
(Turîya). Qui l’esperienza pura chiamata Shuddhavidyà si acquista 
attraverso il Samadhi Yoga. Nello stato Sushupti si dice che Jîva 
è nel corpo causale (Kàrana), nello stato Turîya, che è nel grande corpo 
causale (Mahakarana). ® 

Vi è inoltre un quinto stato, “ oltre il quarto” (Turîyàtîta), che 
si raggiunge mediante la fermezza nel quarto. Qui si raggiunge l’îshva- 
ra Tattva. Questo è lo stato di coscienza detto Unmesha, il cui Sa- 
dakhya Tattva è il Nimesha. * Passando oltre, ‘“ chi è senza macchia 
raggiunge la più alta uguaglianza” ed è immerso nel Supremo Shiva. 

Le divisioni di cui si è detto prima — Vishva, Taijasa e Pràjna — 
sono quelle del Jîva individuale. Ma vi è anche il Jîva collettivo o co- 
smico, che risulta dall’insieme dei Jîva individuali di ogni stato par- 
ticolare. ** Nel macrocosmo questi Jîva collettivi? si chiamano Vaishvà- 
nara (corrispondenti al corpo individuale Vishva), Hiranyagarbha e Sù- 


® Questo stato in cui non si sogna nulla è più raro di quanto generalmente 
si creda. 

9% Vedi Pàtanjala Yoga-Sfitra: Sukham aham asvàpsam na kinchid avedisham 
iti smaranàt. 


® AbhavapratyayàlambanAvrittir nidrà. Vedi anche il Prapanchasdra Tantra. 
Atmanirudyuktatayà nairàkulyam bhavet sushuptir api (cap. XIX, vol. III, dei 
Tantrik Texts). 

9 Bhaskararàya nel suo Comm. alla La/ità dice: Ata eva sushuptidashaàpanna- 
jivopàdheh karanasharîratvena turîyadashàpannajîvopàdheh mahakaranasharîratvena 
vyavaharah. — Come il Jîva nello stato Sushupti è in possesso del Kàranasharîra 
(corpo causale), così Jiva nello stato Turîya è ritenuto essere in possesso dei 
Gran Corpo causale (MahàkAranasharîratvena vyavahàrah). 

93 L’aprire e chiudere gli occhi (della coscienza). Il secondo è l’ultimo ue 
prima di ottenere la perfetta Coscienza di Shiva. 

9 Le trattazioni variano nei dettagli secondo che si enumeri una serie più o 


meno lunga di stadi ascendenti. Perciò il Nirvàna Tantra, citato nel Comm. al 
v. 43, post, dice che Paramatma è la Devatà nello stato Turîya; e il Prapancha- 
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tràtmà * (corrispondenti al corpo individuale Taijasa); ed fshvara è il 
nome della forma collettiva dei Jîva descritti come Pràjna. Dal punto 
di vista cosmico, questi sono i Signori coscienti dei mondi oggettivo, 
soggettivo e causale, oltre i quali è la Coscienza Suprema. 

L'esperienza suprema dello Yoga e la liberazione si raggiungono 
superando i tre primi stati dell’esperienza ordinaria. 

Il procedimento dello Yoga è un movimento di ritorno alla Sor- 
gente, l’inverso del movimento creatore partito da quella Sorgente. 
Ecco l’ordine della manifestazione: Buddhi, poi Ahamkara, donde pro- 
vengono Manas, Indriya e Tanmîtra, quest’ultimo generante i Bhùta. 
Essendo nel corpo umano sede della Sorgente il cervello, ove si trova 
la più grande manifestazione della Coscienza, la sede del Mentale è 
fra le sopracciglia e le sedi della Materia nei cinque centri che si sca- 
glionano dalla gola alla base del midollo spinale. È di qui che comincia 
il movimento di ritorno, e le diverse specie di Materia si fondono 
l’una nell’altra, poi nel Mentale, e il Mentale nella Coscienza, come 
si vedrà al capitolo V. Alla domanda se l’uomo può, hic et nunc, rag- 
giungere il supremo stato di Beatitudine, lo Yoga risponde: " Sì”. 


sara Tantra (cap. XIX) afferma che Jagrat è Bîja, Svapna è Bindu, Sushupti è 
Nada, Turîya è Shakti ed il Laya che è oltre è Shanta. 

95 Questa collettività non è semplicemente una addizione di unità, ma 
una collettività le cui unità sono legate le une alle altre come parti di un 
tutto organico. Così Hiranyagarbha è colui che ha la coscienza di essere tutti i 
Jîva. Samashtvabhimànî Hiranyagarbhàtmakah (Bhaskararàya, op. cif., v. 61). Egli 
è l’aggregato di questi Jîva. 

% Si dice che tra i due vi è questa differenza, che la Paramàtmà quando 
si manifesta come Antahkarana collettivo è Hiranyagarbha, come Pràna collettivo 
è SùtràtmA. È invece detta Antaryàmin quando si manifesta attraverso questi 
due veicoli senza differenziarsi. Vedere Bhaskararàya, /oc. cit. 
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IL MANTRA 


Nel Testo ed in questa Introduzione si è fatto riferimento a Shab- 
da, Varna e Mantra. Si dice che le lettere (Varna) dell’alfabeto sono 
distribuite lungo i centri corporei sui petali dei fiori di loto, come ve- 
diamo nelle illustrazioni. In ciascuno dei fiori di loto vi è anche un 
Mantra-seme (Bîja) del Tattva del centro. Kundalinî è sia Luce (Jyo- 
tirmayî) sia Mantra (Mantramayî),! e del Mantra ci si serve pet 
svegliarla. 

Nello Shàstra indiano non vi è probabilmente argomento che sia 
stato meno capito dal Mantra. Esso rappresenta una parte così impor- 
tante del Tantra-Shàstra che il suo secondo nome è Mantra-Shistra. Gli 
orientalisti ed altri studiosi di solito definiscono il Mantra come " pre- 
ghiera”, “ formula di culto ”, “ sillabe mistiche ” e così via. La scienza 
del Mantra può avere o no un fondamento di verità, ma anche in 
caso negativo non è quell’assurdità che molti suppongono. Questi ulti- 
mi fanno. un’eccezione per i Mantra che sono preghiere, dei quali 
comprendono il significato, perché la preghiera è per loro una cosa fa- 
miliare. Ma questo stesso apprezzamento mostra mancanza di compren- 
sione. Il Mantra non è nulla di necessariamente santo o pio. Il Mantra 
è una potenza (Mantrashakti) che si presta imparzialmente a qualsiasi 
uso. Un uomo può essere ferito o ucciso dal Mantra; ? alcuni dicono 


1 La prima è la forma sottile, la seconda quella grossolana. Vedi sul Mantra 
il mio Garland of Letters. 

2 Come in Mîranam ed in altri Shatkarma. Riferirò un esempio che ho 
letto recentemente in un autore. che non è minimamente “sospetto” di occultismo, 
teosofia e simili. Il Generale J.T. Harris vide che accanto al piede di un 
Sàdhu c’era uno scorpione. “Non ti muovere”, gli disse, "c'è uno scorpione 
vicino al tuo piede”. Il Saàdhu si chinò e, quando vide lo scorpione, tese le dita 
verso l’animale che immediatamente, davanti agli occhi del generale, si raggrinzì 
e morì. “Pare che tu abbia già dei poteri soprannaturali“, osservò il Generale; 
ma il Sadhu lasciò cadere l’argomento come se non avesse importanza. (China 
Jim. Incidents in the Life of a Mutiny Veteran, del Magg. Gen. J.T. Harris, 
p. 74. Heinemann). 
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che per mezzo del Mantra si verifica una specie di unione con la Shakti 
fisica; * mediante il Mantra, nel rito di iniziazione chiamato Vedha- 
dikshà, avviene una tale trasmissione di potere dal Guru al discepolo, 
che quest’ultimo sviene sotto il suo impulso; * mediante il Mantra il 
fuoco Homa può, ed in condizioni ideali dovrebbe, essere acceso; * 
l’uomo si salva attraverso il Mantra, e così via. In breve, il Mantra è 
potenza (Shakti), potenza in forma di Suono. La radice Mar significa 


” 


“ pensare ”. 

In Occidente, si tende sempre più a riconoscere il potere crea- 
tivo del pensiero. La lettura del pensiero, la telepatia, la suggestio- 
ne ipnotica, le proiezioni magiche (Mokshana) e le difese magiche (Gra- 
hana)® cominciano ad essere conosciute ed anche praticate, con risulta- 
ti non sempre buoni. Questa dottrina in India è antica, e su di essa 
si basano le pratiche dei Tantra, alcune delle quali sono in genere 
tenute nascoste pet impedire che si esercitino a sproposito.” Ciò che, 
tuttavia, in Occidente non si capisce, è la forma particolare di scienza 
del pensiero detta Mantravidyà. Coloro che hanno familiarità con il 
metodo occidentale di presentare argomenti del genere, mi compren- 
deranno più facilmente® se dirò che, secondo la dottrina indiana qui 
descritta, il pensiero (come il Mentale di cui è l’azione) è Potenza 
o Shakti. Dunque non solo è reale, ma in un certo senso è più reale 


3 Un’utilizzazione straordinaria del Mantra mi è stata rivelata da alcuni adora- 
tori del Bhairava Mantra. L'uomo proietta il Mantra sulla donna che prova allora 
la sensazione di una unione fisica. Il Visbnu Purina parla di generazione com- 
piuta a forza di volontà. 

4 Il Kulérnava Tantra afferma, ed è facilmente comprensibile, che è difficile 
trovare un Guru del genere. Il discepolo che riceve questa iniziazione riceve 
tutti i poteri del suo iniziatore. Si dice che vi siano Guru capaci di rendere i loro 
discepoli immediatamente atti a raggiungere i fini più alti. 

Questo è realmente accaduto di recente in casa di un amico di un mio 
collaboratore: un uomo accese il combustibile di Kushandikà Homa semplice- 
mente mediante il Mantra ed il Bija del fuoco (“Ra”), senza ricortere alla 
fiamma. 

8 Questo termine sanscrito designa non tanto una “protezione”, per cui 
si impiega un Kavacha, quanto la conoscenza di come un uomo può “intercettare” 
un Mantra proiettato contro di lui. 

? Nella Samhità detta Ku/rnava (non il Tantra dello stesso nome), Shiva, 
dopo aver alluso ad alcuni terribili riti per i quali si usa la carne di gatti neri, 
di pipistrelli e di altri animali, la biancheria sudicia di una donna Chandala, il 
sudario di un cadavere e così via, esclama: “Oh, Parvati, la testa e le gambe mi 
tremano, la mia bocca è riarsa” (Hridayam kampate mama, gàtràni mama kampante, 
mukham shushyate Pàarvati), ed aggiunge: “Non bisogna parlarne, non bisogna 
parlarne; ancora e ancora ripeto che non bisogna parlarne” (Na vaktavyam na 
vaktavyam na vaktavyam punah punah). 

8 È per la loro totale ignoranza dell’occultismo, che ritengono una supetsti- 
zione, che gli orientalisti ed i missionari spesso presentano la dottrina indiana in 
modo così ignorante ed assurdo. 
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di oggetti materiali esterni, che sono soltanto le proiezioni del pensiero 
creativo di Colui che pensa il Mondo. La radice Mar, che vuol dire 
“ pensare ”, è anche la radice della parola sanscrita che designa l’uomo, 
il quale, solo di tutta la creazione, è propriamente un essere che pensa. 
Il Mantra è Shabdabrahman manifestato. 

Ma che cosa è Shabda o “ suono ”? Qui lo ShAkta-Tantra ShAstra 
segue la dottrina del Mîmàmsa sullo Shabda, con le modifiche necessarie 
ad adattarlo alla sua dottrina della Shakti. Il suono (Shabda), che è 
una qualità (Guna) dell’etere (Akasha) ed è percepito dall’udito, è du- 
plice, cioè: o articolato secondo le lettere (Varnàtmaka Shabda) o non 
articolato, o Dhvani (Dhvanyàtmaka Shabda).® Quest’ultimo è causato 
dal cozzo di due oggetti ed è privo di significato. Shabda invece, che 
è Anàhata (termine applicato al Fiore di Loto del cuore), è il suono 
di Brahman che non è causato dal cozzo di due oggetti. Il suono arti- 
colato è composto di frasi (Vakya), parole (Pada) e lettere (Varna). 
‘Tale suono ha un significato. !° Shabda, che si manifesta come lin- 
guaggio, è ritenuto eterno.” I NaiyAyika negano ciò, dicendo che è 
transitorio: la parola, una volta pronunciata, si disperde. Ma il Mî- 
màmsà non è d’accordo e dice che bisogna distinguere la percezione dei 
suoni articolati dai suoni stessi. '* La percezione avviene per mezzo di 
Dhvani ed è causata dall’urto dell’aria in contatto con gli organi vocali, 
cioè la gola, il palato e la lingua. Prima che avvenga il Dhvani, deve 
prodursi l’urto tra una cosa e un’altra. Il semplice urto non è lo 
Shabda articolato ma lo manifesta. Il suono articolato è prodotto dagli 
organi vocali a contatto con l’aria, in reazione a un movimento men- 
tale o idea, che per mezzo della volontà cerca così un'espressione 
esterna sotto forma di suono audibile.' Questa percezione è transi- 
toria, perché tale è il Dhvani che manifesta le idee nel linguaggio. 
Ma il suono articolato quale è in sé, è eterno. Non è prodotto nel 
momento stesso in cui viene percepito; viene soltanto manifestato 
dal Dhvani. Esisteva precedentemente a tale manifestazione come 
esiste dopo, al pari di una brocca in una stanza buia che, rivelata da 


9 Questo Dhvani è il corpo grossolano del Mantra. Vedi Garland of Letters. 

10 Quando si pronuncia la parola “Ghata” si forma nella mente l’idea di 
una brocca. Quando si pronuncia il Mantra di una Divinità, sorge l’idea della 
Deità di cui si fa il nome. 

1! Non come suoni udibili (Dhvani), ma come ciò che trova un’espressione 
uditiva in suoni udibili. Le espressioni sensibili sono transitorie. Dietro di esse 
vi è l'Eterno Logos (Shabdabrahman) di cui sono la manifestazione. 

2 Samantu tatra darshanam (“Ma la percezione è simile ad essi”). 

13 Questa è soltanto una forma in cui le lettere trovano espressione sensi- 
bile. La scrittura dà pertanto un’espressione visiva, come i punti perforati dànno 
un'espressione tattile ai ciechi. 
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un lampo, non è prodotta in quell’istante, né cessa di esistere quan- 
do cessa di essere percepita per la sparizione della luce che la. mani- 
festava. L’aria in contatto con gli organi vocali rivela il suono sotto 
forma di lettere dell’alfabeto e delle loro combinazioni in parole e 
frasi. Le lettere sono prodotte per l’udito dallo sforzo della persona 
che intende parlare, e diventano udibili all’orecchio degli altri attra- 
verso l’azione del suono inarticolato, o Dhvani. Poiché quest’ultimo 
agisce soltanto come potere manifestante, lo Shabda articolato è qual. 
cosa di distinto da ciò che lo manifesta, 

Prima di descrivere la natura di Shabda nelle sue varie forme di 
sviluppo, è necessario comprendere la psicologia indiana della perce- 
zione. In ogni momento il Jîva è soggetto ad innumerevoli influenze 
che si riversano su di lui da tutte le parti dell’universo. Raggiungono 
la sua Coscienza soltanto quelle che attirano la sua attenzione, talché 
sono scelte dal suo Manas. Quest'ultimo è presente all’una o all’altra 
di queste impressioni sensoriali e le trasmette alla Buddhi. Quando un 
oggetto (Artha) viene presentato alla mente ed è percepito, nel perce- 
pirlo essa ne assume la forma. È ciò che si chiama una Vritti (modifi- 
cazione) mentale, che è compito dello Yoga di sopprimere. Il Mentale 
quale Vritti è così una rappresentazione dell’oggetto esterno. Ma, nella 
misura in cui è tale, è oggetto come quello esterno. Quest'ultimo — cioè 
l’oggetto fisico — è chiamato oggetto grossolano (Sthila artha) ed il 
primo, o impressione mentale, è chiamato oggetto sottile (Sùkshma 
artha). Ma oltre l’oggetto vi è il mentale che lo percepisce. Ne con- 
segue che il mentale ha due aspetti, in uno dei quali è l’osserva- 
tore e nell’altro l’oggetto osservato, nella forma della formazione men- 
tale (Vritti) che nella creazione ne precede la proiezione esterna, e alla 
creazione succede quale impressione prodotta nel mentale dalla perce- 
zione di un oggetto fisico grossolano. L’impressione mentale e l’og- 
getto fisico corrispondono esattamente, perché l’oggetto fisico, infatti, 
non è che una proiezione dell’immaginazione cosmica, sebbene sia tanto 
reale quanto lo è il mentale, né più né meno. Il mentale dunque è tan- 
to chi conoscè (Gràhaka) quanto l’oggetto conosciuto (Grahya), chi rive- 
la (Prakashaka) e ciò che è rivelato (Prakashya), chi indica (Vachaka) 
e l’oggetto indicato (Vachya). Quando il mentale percepisce un ogget- 
to, ne assume la forma. Così il mentale che pensa alla Divinità che ado- 
ra (Ishtadevatà), alla fine, attraverso una continua devozione, si trasfor- 
ma a somiglianza di quella Devatà. Lasciando così che la Devatà occupi 
il mentale a lungo, esso diventa puro come la Devatà stessa. Questo è 
un principio fondamentale della Sàdhanà, o pratica religiosa tantrica. 
L’oggetto percepito si chiama Artha, termine che viene dalla radice 
Ri, che significa ottenere, conoscere, godere. Artha è quel che si 
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conosce ed è pertanto un oggetto di godinento. Il mentale come Artha 
— cioè nella forma dell’impressione mentale — è l’immagine esatta 
dell’oggetto esterno o Artha grossolano. Oltre che l’oggetto esterno, Ar- 
tha è anche la forma mentale interiore ‘e sottile che ad esso cor- 
risponde. Quell’aspetto del mentale che ha la funzione percettiva si 
chiama Shabda o Nama (nome), e l’aspetto sotto il quale coincide 
col suo proprio oggetto, onde è detto mentale percepito, si chiama 
Artha o Ripa (forma). L’oggetto fisico esterno di cui quest’ultimo è, 
nell’individuo, un’impronta, è anche Artha o Ripa, ed il linguaggio 
parlato è lo Shabda esterno. Pertanto, dal punto di vista del Mantra, 
soggetto e oggetto sono Shabda e Artha, termini che corrispondono 
ai vedantici Naàma e Ripa, cioè ai concetti e ai concetti oggettivati. 
Come dice il Vedanta, l’intera creazione è Nàma e Ripa. Il mentale 
è la potenza (Shakti), la cui funzione è distinguere ed identificare 
(Bhedasamsargavritti Shakti). 

Come il corpo è causale, sottile e grossolano, così è Shabda, in cui 
distinguiamo quattro stati (Bhàva) chiamati Parà, Pashyantî, Madhya- 
mà e Vaikharî — termini spiegati più avanti, nel capitolo V di questa 
introduzione. Il suono Parà è quello che esiste nella differenziazione 
del Mahabindu prima della manifestazione reale. Questo è lo Shabda 
causale, privo di moto, in Kundalinî, nel centro corporeo Mùladhara 
Quel suo aspetto in cui comincia a muoversi con un movimento gene- 
rale — vale a dire, non particolarizzato — (Sàmanya spanda) è 
Pashyantî, la cui sede è dal Màladhara al Manipùira Chakra, il centro 
vicino (*). Qui si associa con Manas. Questi due stati rappresentano 
l'aspetto immoto e il primo aspetto mobile di Shabda. Il suono Ma- 
dhyamà è associato con la Buddhi. È Hiranyagarbha Shabda (Hiran- 
yagarbharùpa) che si estende da Pashyantî al cuore. Sia il suono Ma- 
dhyamA, che è l’atto interiore di “ denominare” mediante l’aspetto 
conoscitivo del movimento mentale, come pure il suo Artha o oggetto 
sottile, appartengono al corpo mentale o sottile (Sàkshma o Linga 
sharîra). La percezione dipende dal distinguere e dall’identificare. Nella 
percezione di un oggetto quella parte del mentale che identifica e 
distingue, o parte conoscitiva, è lo Shabda Sottile, e quella parte che 
prende la forma dell’oggetto (forma corrispondente all’oggetto ester. 
no), è l’Artha sottile. La percezione di un oggetto risulta dunque dal 
funzionamento simultaneo del mentale nel suo duplice aspetto di Shab- 
da e di Artha, indissolubilmente legati uno all’altro “ome soggetto che 
percepisce (Gràhaka) ed oggetto percepito (Gràhya). Ambedue appar- 
tengono al corpo sottile. Nella creazione apparve pe» primo Madhya- 


(*) Nel testo inglese: “the next centre”. Ma il centro più vicino al Malaàdhàra 
è lo Svadhishthana, non il Manipàra; si tratta evidentemente di una svista (N.d.R.). 
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mà Shabda. In quel momento non vi era un Artha esteriore. In seguito 
il mentale cosmico proiettò questo Madhyamà Artha interiore nel mon- 
do dell’esperienza sensoriale, dando ad esso un nome nel linguaggio 
parlato (Vaikharî Shabda). Quest'ultimo, o Vaikharî Shabda, è la pa- 
rola pronunciata, sviluppatasi nella gola e uscente dalla bocca: è Viràt 
Shabda. Vaikharît Shabda è dunque il linguaggio o il suono grossolano 
articolato. L’Artha che ad esso corrisponde è l’oggetto fisico o grosso- 
lano che il linguaggio indica; esso appartiene al corpo grossolano 
(Sthàla sharîra). Madhyama Shabda è il movimento mentale o l’idea- 
zione nel suo aspetto conoscitivo, e Madhyamà Artha è l’impressione 
mentale dell’oggetto grossolano. Il movimento del pensiero interiore 
nel suo aspetto di Shabdartha, e considerato sia nel suo aspetto conosci- 
tivo (Shabda) sia come l’oggetto sottile conosciuto (Artha), appartiene 
al corpo sottile (Stikshma sharîra). La causa dei due è il primo 
movimento generale che si volge verso l’ideazione particolare (Pashyan- 
tî) dalla causa immobile, Parashabda, o Linguaggio Supremo. Due for- 
me di linguaggio interiore o nascosto, causale e sottile, accompagnan- 
do il movimento mentale, precedono e preparano il linguaggio par- 
lato. Le forme interiori del movimento ideatore costituiscono l’aspetto 
sottile, mentre il suono espresso costituisce l’aspetto grossolano del 
Mantra, che è lo Shabdabrahman nella sua manifestazione. 

Lo Shabda grossolano chiamato Vaikharî o linguaggio espresso, e 
l’Artha grossolano, cioè l’oggetto fisico che quel linguaggio definisce, 
sono la proiezione dello Shabda e dell’Artha sottili attraverso l’attività 
iniziale dello Shabda-brahman nel mondo della percezione sensoriale. 
Pertanto nel mondo fisico grossolano Shabda significa linguaggio — 
cioè frasi, parole e lettere che sono l’espressione di idee, e che sono 
Mantra. Nel mondo sottile o mentale Madhyamà Shabda è il mentale 
che “dà un nome” nel suo aspetto di conoscente, ed Artha è 
il mentale stesso nel suo aspetto di oggetto mentale della sua cono- 
scenza. Lo si definisce come l’esteriore sotto forma di mentale. È dun- 
que simile allo stato di sogno (Svapna); mentre Parashabda è lo 
stato causale privo di sogni (Sushupti) e Vaikharî lo stato di veglia 
(Jagrat). L’Artha mentale è un Samskara, una impressione lasciata sul 
corpo sottile da una precedente esperienza, che è richiamata alla memo- 
ria quando il Jiva si risveglia all’esperienza terrena e ricollega le espe- 
rienze temporaneamente perdute nello stato cosmico senza sogni (Su- 
shupti), che è stato di dissolvimento (Mahapralaya). Che cosa è che fa 
sorgere questo SamskAra? Essendo un effetto (Karya), deve evidente- 
mente avere una causa (Karana). Questo Karana è lo Shabda o nome 
(Naàma), sottile o grossolano, e corrispondente a quel particolare Artha. 
Pronunciando la parola “ Ghata” si evoca nella mente l’immagine di 


Il Mantra 71 


un oggetto — una brocca — proprio come avviene alla presenza di 
quell’oggetto. Nello stato Hiranygarbha, Shabda quale Samskara agiva 
per evocare immagini mentali. L’intero mondo è dunque Shabda ed 
Artha — cioè nome e forma (Naàma Ripa). Questi due sono indissolu- 
bilmente uniti. Non v’è Shabda senza Artha né Artha senza Shabda. La 
parola greca Logos significa anche la combinazione di pensiero e parola. 
Abbiamo dunque una doppia linea di creazione, Shabda e Artha, idea 
e linguaggio insieme con i loro oggetti. Il linguaggio, vale a dire ciò 
che si ode, o manifestazione esteriore di Shabda, rappresenta la 
creazione di Shabda. La creazione di Artha sono gli oggetti esterni ed 
interiori percepiti dalla vista mentale o fisica. Dal punto di vista creativo 
cosmico viene per primo il mentale, da cui si sviluppa il mondo fisico 
conforme ai Samskàra che, maturatisi, hanno condotto all’esistenza l’uni- 
verso particolare esistente. Pertanto l’Artha mentale precede l’Artha 
fisico, che è una evoluzione del primo nella materia grossolana. 
Questo ‘stato mentale corrisponde a quello dei sogni (Svapna), quando 
l’uomo vive soltanto nel mondo mentale. Dopo la creazione, che è lo 
stato di veglia (Jagrat), si verifica per l’individuo un parallelismo già 
esistente di nomi e oggetti. 


DI 


Il linguaggio parlato è una manifestazione della facoltà interiore 
di nominare, o pensare. Questo movimento di pensiero è uguale negli 
uomini di tutte le razze. Quando un inglese e un indiano pensano a un 
oggetto, l’immagine è la stessa per entrambi, sia stata essa prodotta 
dall’oggetto o dal proferirne il nome. Forse per questa ragione un let- 
tore del pensiero, il cui centro cerebrale sia in rapporto con quello di un 
altro, può leggere il “ linguaggio” nascosto — cioè il pensiero di un 
tale del quale non può comprendere il linguaggio parlato. Così, mentre 
il movimento del pensiero è simile in tutti gli uomini, quello che diffe- 
risce è l’espressione di esso come Vaikharî Shabda. Secondo la tradi- 
zione vi fu un tempo una lingua universale. Secondo la Bibbia, era così 
prima della confusione delle lingue al tempo della Torre di Babele. 
Questo non ci sembra improbabile, quando si consideri che la diversità 
del linguaggio parlato è dovuta alla diversità delle razze sviluppatesi 
nel corso del tempo. Se i mezzi con i quali, e le condizioni sotto le quali 
il pensiero si manifesta nel linguaggio fossero i medesimi per tutti gli 
uomini, vi sarebbe una sola lingua. Ma non è così, ora. Come differi- 
scono le caratteristiche razziali e le condizioni fisiche, la natura degli 
organi vocali, il clima, le impronte dell’ereditarietà e così via, così 
accade anche per il linguaggio. Ma per ogni individuo che parla un lin- 
guaggio particolare, il pronunciare il nome di un qualsiasi oggetto è 
l’espressione grossolana del moto del suo pensiero interiore. La parola 
evoca quel movimento e lo riesprime; evoca l’idea, e l’idea è la Co- 
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scienza in quanto operazione mentale. Questa attività può essere inten- 
sificata a tal punto da diventare essa stessa creatrice, nel qual caso si 
chiama Mantra-chaitanya. 

Da quanto abbiamo detto si comprenderà che affermando che le 
“lettere ” sono nei sei Chakra corporei non intendiamo dire che le let- 
tere sono contenute in essi come figure scritte o come suoni articolati 
uditi dall’orecchio: ciò sarebbe assurdo. In questo senso le lettere 
— cioè, come cose grossolane — si manifestano soltanto nel lin- 
guaggio e nella scrittura. Fin qui è chiaro. Ma è difficile invece sta- 
bilire il significato esatto di questa distinzione. Non esiste infatti argo- 
mento che presenti difficoltà maggiori del Mantravidyà, tanto se 
lo consideriamo da un punto di vista generale, quanto in relazione con 
il soggetto particolare che ci interessa. In primo luogo, bisogna stare 
costantemente all’erta per non cadere in trappola, cioè per non pren- 
dere per fatti contingenti, nel senso banale dell’espressione, quelli che 
sono soltanto metodi prescritti di realizzazione. I primi sono reali, 
questi ultimi invece convenzionali. Le esposizioni accrescono, con le 
loro varianti, le incertezze in questo campo. Così, in alcune, Ganesha 
è la Devatà del Mùladharà. Nel testo qui tradotto la Devatà è BrahmA. 
Questo testo dà pure Dakinî nel Mflàdhara come Devatà dell’Asthi 
Dhîtu (sostanza ossea). Quando ci si siede nella posizione (Asana) 
prescritta, le ossa si raccolgono intorno a questo Chakra e inoltre si 
orientano ad esso come al centro del corpo. Un’altra descrizione for- 
nitami mette qui, nondimeno, la Devî Shakinî. '* Bisogna anche tener 
conto degli errori, che si possono accertare e rettificare solo confron- 
tando i vari manoscritti. ! Inoltre si dice che sui petali del Loto Mù- 
ladhara vi sono quattro lettere, cioè Va, Sha, Sha (*) e Sa. Perché si 
afferma questo? Mi sono state date varie spiegazioni in proposito. 
Siccome certe lettere si attribuiscono a ciascuna forma di materia sen- 
sibile (Bhàta), sembra ovvio supporre che le lettere della terra (Pàr- 


1 La diamo qui, e la si può confrontare con quella del Testo: 
Osso (Asthidhàtu): Màladhara chakra; Devî Shakinî. 
Carne (Maàmsadhatu): Manipfira chakra; Devî Lakinî. 
Sangue (Raktadhatu): Anàhata chakra; Devî Ràakinî. 
Pelle (Tvakdhàtu): Vishuddha chakra; Devî Dakinî. 
Midollo (Majjàdhatu): Ajnà chakra; Devî Hàkinî. 

Nel Sahasràra Padma vi sono tutti i Dhatu a cominciare da Shukra (sperma). 

15 Nel testo datomi, e che uso per le mie citazioni, le quattro lettere del 
Màladhara sarebbero Va, Sha, Sha(*) e La. Secondo altre versioni, l’ultima do- 
vrebbe essere senza dubbio Sa. 

‘16 Questo è vero, nondimeno vi possono essere apposite sedi di pronunzia pet 
ogni lettera o classe di lettere. Un argomento evidentemente a favore di questa 
ipotesi è che i suoni delle vocali sono posti nel centro della gola, e Ha e Ksha al 
di sopra. 

(*) Cerebrale (N.d.R.). 
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thiva varna) siano nel centro terrestre. Ma un esame su questa base 
non conferma la supposizione. Altrimenti si dice che le lettere abbiano 
un colore, e le lettere di un particolare colore siano assegnate ai fiori 
di loto del medesimo colore. Il nostro testo non conferma questa 
teoria. È stato affermato che certe lettere derivano da certe DevatA. 
Ma le lettere producono le Devatà, perché esse sono gli Artha del 
Mantra in quanto Shabda. Mi è stato anche detto che le lettere sono 
collocate in rispondenza al luogo in cui sono pronunciate (Uchcharana). 
Ma a ciò si può obiettare che il Miùladhara è la fonte comune di tutti 
i loro luoghi di emissione (Uchchiranasthana). Inoltre si dice che le 
lettere sui petali sono Bîja, o Mantra-seme, di tutte le attività (Kriyà) 
in rapporto col Tattva del centro, ogni lettera subendo variazioni secon- 
do le vocali. !” È nel Màladhara che si deve meditare su quanto esiste 
nel Prithivî Tattva (Tattva terrestre). Vi si trovano pertanto (come 
possiamo aspettarci) gli organi dei piedi (Pàdendriya), l’azione del cam- 
minare (Gamanakriyà), l’odorato (Gandha), la qualità di Prithivî, il 
senso dell’odorato (Ghràna), Nivritti Kalà! e Brahma (Signore del 
Tattva). Ma ci si dice anche che le lettere Va, Sha, Sha (*) e Sa sono 
l’Atmà e i Bîja dei quattro Veda, !° dei quattro Yuga, °° dei quattro ocea- 
ni,” che perciò sono chiamati Chaturvarnàtmaka, cioè situati nella 
essenza delle quattro lettere. È vero che i quattro Veda sono dentro 
Parashabda, la cui dimora è il Mfladhàra, e ne emanano. Perché il 
Veda, nel suo senso originario, è il mondo come idea nello spirito del 
Brahman creatore, di cui alcune parti sono state rivelate ai Rishi (veg- 
genti) ed incorporate nei quattro Veda. Ma perché Va dovrebbe essere 
il seme del Rigveda, Sha quello dello Yajurveda e così via? La spie- 
gazione rituale data nel Rudraydmala (XIV, 73; XV, 2; XVI, 1, 2) è 
che il petalo Va è Brahm (Rajoguna) ed il Bîja del Rik; Sha è Vishnu 
(Sattvaguna), ed essendo Pundarikàtma è il Bîja dello Yajus; Sha (*) 
è Rudra (Tamoguna) ed è il Bîja del Sàma; Sa è il Bîja dell’Atharva, 
come pure il Bîja della Shakti. ? Tutti e quattro sono in Parashabda 
nel Màladhara. A me sembra (per quanto me lo permettono gli studi 


1? Secondo informazioni datemi, questo argomento è trattato dettagliatamente 
nel Kundalinîkalpataru ed in particolare nell’Adbydtmasigara, due manoscritti che 
ancora non ho visto. 

18 Vedi, Studies in the Mantra Shéstra (Kala delle Shakti) dell'Autore. Anche 
Samfna Vayu è collocato qui. 

18 Va del Rig, Sha del Yajus, Sha(*) del Sàma e Sa dell’Atharva Veda. 

20 Le quattro età — Satya, Treta, Dvàpara e Kali. 

21 Di sugo di zucchero di canna, vino, burro chiarificato (Ghrita) e latte. 

2 Vedere Rudrayimala XVIII, ove si dà la precedenza ad Atharva in quanto 
è in relazione con l’Achàra della Shakti. Da Atharva sorse Sàma, da Sàma Yajus 
e da quest’ultimo Rik. 

(*) Cerebrale (N.d.R.). 
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fatti sullo ShAstra) che i particolari delle descrizioni dei centri siano di 
due specie: in primo luogo vi sono dei fatti di realtà oggettiva ed uni- 
versale. Così, per esempio, l’esistenza di determinati centri (Chakra) 
nella colonna vertebrale. Il principio di solidità (Prithivît Tattva) è nel 
più basso di tali centri, che, come centro del corpo, contiene l’energia 
statica o potenziale chiamata Kundalinî Shakti. Si dice che il centro 
abbia quattro petali come un fiore di loto, per la forma e la distri- 
buzione dei nervi dello Yoga ” (Nàdî) in quel punto particolare. La 
solidità è rappresentata convenientemente con un cubo, che è il dia- 
gramma (Yantra) di que! centro. La coscienza di quel centro come 
Devatà è pure rappresentata adeguatamente da un elefante, la cui mas- 
siccia solidità è l'emblema del principio solido della terra (Prithivî). 
Le forze che entrano in gioco per la formazione della materia solida 
possono apparire gialle agli occhi dello yogî. Può darsi che sostanze 
particolari (Dhàtu) del corpo e Vritti (qualità) particolari siano colle- 
gate con Chakra particolari, e così via. 

Ma v'è un’altra specie di dettagli che hanno forse soltanto una 
realtà simbolica e sono proposti al Sàdhaka soltanto a scopo istrut- 
tivo e meditativo.* Le lettere come noi le conosciamo — cioè come 
linguaggio esterno — si manifestano soltanto passando attraverso 
la gola. Perciò esse non possono esistere come tali nei Chakra; tuttavia 
si dice che vi siano realmente; vi sono non nelle loro forme grossolane, 
ma nelle due forme sottile e causale: sono le forme sottili chia- 
mate Matrika. Ma, in tali forme, esse sono gli Shabda dei movimenti 
ideatori, o ne sono la causa. La coscienza, che è di per se stessa (Sva- 
rùpa) priva di suono (Nihshabda), nella sua forma suprema (Parashabda) 
assume un movimento generale indifferenziato (SàmAnya spanda), poi 
un movimento differenziato (Vishesha spanda) che sfocia nel linguag- 
gio chiaramente articolato (Spashtatara spanda). Il movimento interiore 
ha la sua corrispondenza esterna in quel che esce dalle labbra con 
l’aiuto di Dhvani. Il Mantra vuol semplicemente dire, presentando così 
le cose, che la Coscienza si muove come Shakti, appare come sog- 
getto (Shabda) ed oggetto (Artha) prima nella forma sottile del Men- 
tale e dei suoi contenuti generati dei Samskara, poi nella forma gros- 
solana del linguaggio come l’espressione di idee e di oggetti fisici 
(Artha), che il Mentale cosmico creatore proietta nel mondo del- 
l’esperienza sensoriale perché costituiscano fonte di impressioni per. 


23 Il termine “nervo” è usato in mancanza di un altro equivalente. Queste 
Nadî, chiamate Yogà-NAdî, non sono, come le Nadî fisiologiche, cose grossolane, ma 
linee sottili lungo le quali agisce la forza vitale nei corpi. 

24 Vedi il Derzchog Tantra, pubblicato recentemente come settimo volume dei 
Tdantrik Texts. 
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l'individuo sperimentatore. È vero che in questo senso le lettere, come 
linguaggio nascosto o seme di linguaggio esteriore, sono nei Chakra, 
ma l’attribuzione di determinate lettere a determinati Chakra è una 
questione che, se ha un significato reale e non soltanto simbolico, deve 
ricevere la spiegazione data nel mio Shakti and Shdkta. 

In ognuno dei Chakra vi è anche un Bija (seme) Mantra di cia- 
scuno dei Tattva in esso contenuti. Essi sono il seme del Tattva, perché 
questo procede da essi ed in essi rientra. Il nome naturale di qualunque 
cosa è il suono prodotto dall’azione delle forze mobili che lo costitui: 
scono. Pertanto si dice che colui che mentalmente e vocalmente pro- 
nuncia con potenza creatrice il nome naturale di qualunque cosa, porta 
in esistenza la cosa di quel nome. Così “ Ram” è il Biîja del fuoco 
nel Maniptùra Chakra. Si dice che questo Mantra “ Ram” sia l’espres- 
sione in suono grossolano (Vaikharî Shabda) del suono sottile prodotto 
dalle forze costituenti il fuoco. Allo stesso modo si spiegano “ Lam” 
nel Màladhara e gli altri Bîja negli altri Chakra. Tuttavia la semplice 
pronunzia di “ Ram” o di qualsiasi altro Mantra ?° non è che un movi- 
mento delle labbra. Tuttavia quando il Mantra è “ ridestato” * (Pra- 
buddha) — cioè quando vi è Mantra-chaitanya (coscienza del Mantra) 
— il Sàdhaka può far agire il Mantra. Così nel caso citato di Vaikharî 
Shabda, attraverso il suo veicolo Dhvani, è il corpo di un potere della 
coscienza che permette al Mantrin di diventare Signore del Fuoco. ” 
Comunque questo possa accadere, in tutti i casi è il pensiero creativo 
che anima il suono articolato che agisce ora nella limitata ‘“ magia ” 
dell’uomo, proprio come in principio agì nella “ grande esibizione ma- 
gica” del Creatore del mondo. Il Suo pensiero fu la somma d’ogni 
pensiero, fornita di potenza creatrice. Ogni uomo è Shiva e può rag- 
giungere la Sua potenza in misura rispondente alla propria capacità di 
realizzare coscientemente se stesso, appunto in quanto Shiva. Le Devatà 
si invocano per vari scopi. Mantra e Devatà sono un’unica e medesima 
cosa. Un Mantra-Devatà è Shabda ed Artha, il primo essendo il nome, 
ed il secondo la Devatà di cui è nome. La presenza della Devatà 
si invoca mediante la pratica del Mantra (Japa). Il Japa, o ripetizione 


25 Il Mentale, nel culto con forma (Sakara), deve essere concentrato sulla 
Deità del Culto (Ishtadevatà); e nello Yoga, sulla forma di luce (Jyotirmayardpa). 
Tuttavia si dice che la semplice ripetizione di un Mantra, anche senza conoscerne 
il significato, produca “qualche” beneficio, quello che proviene dall’adorazione. 
La questione del Nome naturale è trattata nel mio Garland of Letters. i 

26 Il pensiero allora non appare soltanto nell’involucro esterno, ma è reso vi- 
tale attraverso il suo centro cosciente. 

27 Alcuni acquistano questi poteri con il culto (Upàsanà) di Agni Vetàla, una 
Devayoni; alcuni con il culto di Agni stesso. Il primo procedimento, che richiede 
12.000 Japa, è descritto nello Shavara Tantra. Un grado più elevato di sviluppo 
esenta da tutti gli agenti esterni. 
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del Mantra, è paragonato all’azione di un uomo che scuote un dor- 
mente per destarlo. Le due labbra sono Shiva e Shakti. Il loro mo- 
vimento è il coito (Maithuna) dei due. Lo Shabda che ne nasce par- 
tecipa della natura di Bindu. La Devatà così prodotta è, per così dire, 
la “ figlia” del Sàdhaka. Quello che appare non è la Devatà Suprema 
(che è non-agente), ma è tuttavia una emanazione prodotta dal 
Sadhaka a suo solo vantaggio. Nel caso dei devoti di Shiva, è uno 
Shiva-Infante (Bala Shiva) che appare, ed è poi fortificato dal nutri- 
mento che il Sàdhaka dà alla sua creazione. L’occultista intenderà il 
significato di questo simbolismo: la Devatà è una forma della coscienza 
del Sadhaka ch’egli desta e fortifica, traendone beneficio. È la sua 
coscienza a divenire Shiva-Infante e poi, fortificatasi, piena Potenza 
Divina. Tutti i Mantra sono nel corpo come forme di coscienza (Vijnà- 
na ràpa). Quando si pratica completamente il Mantra, questo vivifica il 
Samskàra, e l’Artha appare al mentale. I Mantra sono dunque una 
forma del Samskara dei Jîva, i cui Artha si manifestano alla coscienza 
capace di percepirli. Il pensiero e la forza di volontà concentrati e vivi- 
ficati sono l’essenza di tutto questo. Ma per far ciò è necessario avere 
un metodo — cioè il linguaggio e determinate pratiche ordinate al 
fine che si persegue. Queste pratiche anche il Mantravidyà (che 
spiega che cosa è il Mantra) le prescrive. 

Lo stato causale di Shabda si chiama Shabdabrahman — cioè il 
Brahman come causa di Shabda e di Artha. La potenza non-manifestata 
(Avyakta) o Shabda, che è la causa della manifestazione di Shabda e di 
Artha, sorge al momento della differenziazione del Bindu Supremo da 
Prakriti nella forma di Bindu a causa del prevalere di Kriyà Shakti. ?° 
Avyakta Rava o Shabda (suono non manifestato) è il principio del suono 
in sé (Nada-màtra) — cioè il suono indifferenziato, non distinto sotto 
forma di lettere, ma che, attraverso l’attività creatrice, è la causa della 
manifestazione di Shabda e di Artha. ®° È il Brahman considerato come 
Shabda che tutto pervade, indiviso, non manifestato, la cui sostanza sono 
Nada e Bindu, l'impulso creativo immediato in Parashiva e la causa 
immediata di Shabda ed Artha manifestati. * È lo Sphota eterno ed 


28 Quando si invoca Stùrya (il Dio del Sole), questo appare come una ema- 
nazione che proviene dal Sole e ad esso fa poi ritorno. 
29 Vedi v. 12 Shdrada. 
KriyAshaktipradhànàyàh shabdashabdartha-kàranam 
Prakriter bindurîpinyàh shabdabrahmabhavat param. 
Questo significa effettivamente che nella Coscienza la crescente attività che sta 
per creare (Bindu), produce quello stato in cui è riposta la causa del soggetto e 
dell'oggetto, in quanto mentale e materia. 
Tena shabdartharùpa-vishishtasya shabda-brahmatvam avadharitam (Préna- 
toshinî, 13). 
31 Vedi Prdnatoshinî, p. 10; Raghava Bhatta, Comm. allo Shéradé, Cap. I, 
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indiviso * che non si distingue in Shabda ed Artha, ma è la Poten- 
za per cui entrambi esistono e sono conosciuti. Shabdabrahman è 
dunque l’aspetto cinetico ideatore della Coscienza Suprema indifferen- 
ziata della filosofia, ed il Saguna Brahman della religione. È Chit-shakti 
trasportato dalla Prakriti-shakti indifferenziata, vale a dire l’aspetto 
creativo di un Brahman che è insieme trascendente e informale (Nir- 
guna), ed immanente e formale (Saguna).* Come dice lo Hathayoga- 
pradîpiké: ** “ Tutto ciò che si ode in forma di suono è Shakti. Lo 
stato di assorbimento (Laya) dei Tattva (sviluppi di Prakriti) è quello 
in cui non esiste forma. * Finché perdura la nozione di etere, sussiste 
la percezione del suono. Ciò che è privo di suono si chiama Para- 
brahman o Paramatmà”.* Lo Shabdabrahman pertanto proietta se 
stesso, ai fini della creazione, in due specie di movimenti — cioè, 
dapprima, lo Shabda (con vibrazioni mentali di conoscenza) che, pas- 
sando attraverso gli organi vocali, diventa suono articolato; ed in 
secondo luogo i movimenti di Artha, designati da Shabda, formanti 
tutte le cose che costituiscono il contenuto del mentale e del mondo 
oggettivo. Queste due emanazioni provengono dalla stessa attività co- 
sciente (Shakti) che è il Verbo (Vak o " Logos ”), e sono di conseguenza 
essenzialmente la medesima cosa. Perciò la relazione tra le due è per- 
manente. In questo senso diciamo che l’universo si compone di lettere. 
Sono le cinquanta ” lettere dell’alfabeto sanscrito, rappresentate dalla 
ghirlanda di parecchie teste umane che la madre ignuda, ®° Kalî, oscura 


v. 12. Srishtyunmukha-paramashiva-prathamollàsamaAtram akhando vyakto nàdabindu- 
maya eva vyàpako brahmatmakah shabdah. 

32 Sphota, che deriva da Sphut, “aprirsi” (come fa un bocciolo), è ciò per cui 
si rivela il significato particolare delle parole. Singolarmente le lettere, e perciò 
anche la loro combinazione, non hanno significato. Una parola non è la cosa, ma 
il mezzo per cui, quando è pronunziata, si ha la conoscenza della cosa che 
indica. Ciò che indica la cosa indicata è una rivelazione (Sphota) diversa da 
queste lettere. Questo Sphota è l’eterno Shabda. 

33 Bisogna notare che dei cinque Bhîìta, Akàsha e Vayu appartengono al grup- 
po privo di forma (Amtrtta), e i tre restanti al gruppo fornito di forma (Mùrtta). 
Il primo si percepisce con l’udito. Shabda è, come nome, la vibrazione per l’orec- 
chio. Agni, che apre il secondo gruppo, è percepito come forma (Ripa). Artha è la 
vibrazione per l’occhio (mentale o fisico), come forma. 

34 Cap. IV, vv. 101-102. 

35 Yatkinchin nadarîpena shrùyate shaktir eva sà 

Yas tattvànto niràkàrah sa eva parameshvarah. 

36 Taàvad akashasamkalpo yavachchhabdah pravartate 

Nihshabdam tatparam brahma paramatmeti gîyate. 

87 Talvolta cinquantuno. ; 

38 Viene così rappresentata perché è al di là di Maya (Mayatîtà). È "Colei 
che sgomenta tutti” con la Sua Maya, ma Ella stessa non si fa ingannare. Tutto 
questo simbolismo di Kalî è spiegato nello Svaràpa-vyàkhyà dell’Inzno a Kédli 
(Karpiridi Stotra), pubblicato nei Téntrik Texts, vol. IX. 
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come una nube minacciosa, veste ergendosi tra ossa e carogne di bestie 
e di uccelli, nel campo d’incinerazione, sul bianco corpo di Shiva 
simile ad un cadavere (Shavartipa). Perché è Lei che " massacra ” — cioè 
ritira ogni parola con i suoi oggetti in Se stessa al tempo della disso- 
luzione di tutte le cose (Mahàpralaya). ®* Shabdabrahman è la coscienza 
(Chaitanya) presente in tutte le creature, che assume la forma di Kun- 
dalt e dimora nel corpo di tutte le creature viventi (Pràni), manifestan- 
dosi con le lettere, in forma di prosa e di poesia. ‘* Nel simbolismo ses- 
suale degli Shàkta Tantra, il seme (Bindu)* emesso durante l’unione 
invertita * di Mahàkalà e Mahàkalî, maturato poi nel seno di Prakriti, 
viene alla luce come Kundalî sotto forma di lettere (Akshara). Kundalî, 
come Mahamîtrikasundarî, ha cinquantuno spire, che sono le Màtrikà 
o forme sottili delle lettere grossolane o Varna, forma Vaikhagî 
dello Shabda nei centri. Quando ha una sola spira, Kundalît è Bindu; 
con due, Prakriti-Purusha; con tre, le tre Shakti (Ichchh8, Jnàna e 
Kriyà) e i tre Guna (Sattva, Rajas, Tamas); con tre e mezzo, è real- 
mente creatrice con Vikriti; con quattro è la Devî Ekajatà, e così via, 
fino a Shrîmàtrikotpattisundarî con cinquantuno spire. ‘** Nel corpo, il 
Parashabda non manifestato è in Kundalî Shakti. Ciò che primo ne nasce 
è nel Chakra più basso e si estende verso l’alto attraverso il riposo 
come Pshayantî, Madhyamà e Vaikhart Shabda. Quando Shakti per 
la prima volta “ vede ” * è Paramakalà ‘* nella forma della madre (Ambi- 
karàpà), che è il linguaggio supremo (Parà vàk) e la pace suprema (Pa- 
rama shantà). Ella “ vede” lo Shabda manifestato da Pashyantî a Vai- 
kharî. Lo stato Pashyantî ** di Shabda è quello in cui Ichchhà Shakti 
(la Volontà), nella forma di uno stimolo, ‘* (Amkushakàra) sta per rive- 


3? Lo stesso simbolismo si trova nella descrizione dello Heruka nel Derm- 
chog Tantra buddista. 
4° Chaitanyam sarvabhùtànàm shabdabrahmeti me matih 
Tat pràpya kundalîrîìpam pràninàm dehamadhyagam 
Varnàtmanavirbhavati gadyapadyàdi-bhedatah 
(Sharadi Tilaka, Cap. 1) 
41 Il termine Bindu significa anche una goccia di liquido seminale. 
42 Viparîta maithuna. Shakti è al di sopra di Shiva ed è Ella che sviluppa 
il movimento nell’unione con Lui, perché è la coscienza attiva mentre Egli è 
quella inerte. 
43 Shaktisamgama Tantra. Ullàsa Utpattikhanda I. Quando ha dieci spire Essa 
è la ben nota Dashamahàvidyà. 
4 Il primo movimento nella creazione, chiamato îkshana (“veggente”) nel 
Veda. Vedere è ideare. 
45 Paramà = supremo o primo. Kalà = Vimarsha Shakti di Atmà. Come tale, 
Essa è la causa prima di tutte le lettere. 
4 Pashyantî = Colei che “vede” (îkshana). 
4° Qui viene prima la linea sinuosa (Vakrarekh4) e poi quella retta. Questa è 
probabilmente la linea che si innalza a formare la piramide triangolare. 
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lare l’universo, allora sotto forma di seme (Bîja). Questo è lo Shakti 
VamA. * Madhyamà Vak, che è Jnana (la Conoscenza) e ha la forma di 
una linea retta (Bijurekhà), è Jyeshthà Shakti. Si ha qui la prima assun- 
zione di forma quale Matrikà (Màtrikàtvam upapannà), perché qui vi 
è un particolare movimento (Vishesha Spanda). Lo stato Vaikharî è 
quello di Kriyà Shakti, che è la Devî Raudrî, la cui forma triango- 
lare ‘* è quella dell’universo. Come la prima Shakti produce le lettere 
sottili o Matrikà le quali sono il Vasanà, °° così quest’ultima è la Shakti 
delle lettere grossolane delle parole e dei loro oggetti. #* Queste lettere 
sono la Ghirlanda della Madre, generate da Lei nella Sua forma di 
Kundalî Shakti e da Lei riassorbite nel Kundalinî-yoga qui descritto 


4° Così detto perché “vomita” l’universo (Vamanàt vàmà iti). 

4° Shringàtaka — cioè una figura triangolare piramidale a tre dimensioni. 

50 Cioè Samskàra o impressione ravvivata, che è il seme della Coscienza 
Cosmica ideatrice. 

51 Yoginthbridaya Tantra, Samketa I. 
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I CENTRI (CHAKRA) O FIORI DI LOTO (PADMA) 


A questo punto siamo in grado di passare a considerare i Chakra, 
che possono essere brevemente definiti come centri sottili di azione, 
nel corpo, delle Shakti o Potenze dei vari Tattva o Princìpi che costi- 
tuiscono le guaine corporee. Così i cinque Chakra inferiori, dal Mùla- 
dhara al Vishuddha, sono i centri dei Bhùta, le cinque forme della 
materia sensibile. L’Ajnà e gli altri Chakra situati nella regione tra 
l’Ajnà e il Sahasràra sono i centri dei Tattva che costituiscono le 
guaine mentali, mentre il Sahasràra o fiore di loto dai mille petali 
alla sommità del cervello, è la sede beata di Parama Shiva-Shakti che è 
lo stato di pura Coscienza. 

Una descrizione dei Chakra implica, in primo luogo, una trat- 
tazione di anatomia e fisiologia occidentali dei sistemi nervosi centrale 
e simpatico; in secondo luogo, una trattazione della concezione tantrica 
del sistema nervoso e dei Chakra; infine la correlazione, fin dove è 
possibile, dei due sistemi dal punto di vista anatomico e fisiologico, 
il resto essendo, generalmente, peculiare all’occultismo tantrico. 

La teoria tantrica riguardante i Chakra e il Sahasràra concerne, 
dal punto di vista fisiologico, o aspetto Bhogayàtana, il sistema 
spinale centrale che comprende il cervello o encefalo, contenuto nel 
cranio, e il midollo spinale, contenuto nella colonna vertebrale (Meru- 
danda). E’ da rilevare che, come vi sono cinque centri (Chakra) de- 
scritti qui di seguito, la colonna vertebrale stessa si divide in cinque 
regioni che sono, a cominciare da quella più bassa: quella del coccige, 
costituita da quattro vertebre imperfette, spesso riunite in un solo 
osso chiamato coccige; la sacrale, che consta di cinque vertebre unite 
insieme a formare un unico osso, l’osso sacro; la lombare, o regione 
dei reni, costituita da cinque vertebre; la dorsale, o regione toracica, 
formata da dodici vertebre; e la cervicale, o regione del collo, formata 
da sette vertebre. Come mostrano le sezioni, la colonna vertebrale ha 
caratteristiche differenti nelle differenti regioni. All’ingrosso, queste cor- 
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rispondono alle regioni assegnate al controllo e al comando dei centri 
Màladhara, Svaàdhishthàna, Manipàra, Anàhata e Vishuddha, i cinque 
Chakra o Fiori di Loto. Il sistema centrale è collegato con quello 
periferico mediante i trentun nervi spinali e i dodici nervi cranici, che 
sono sia afferenti sia efferenti, cioè sensoriali e motori, secondo che pro- 
vochino la sensazione o stimolino l’azione. Dei nervi cranici, gli ultimi 
sei provengono dal bulbo spinale (midollo) e gli altri sei, eccetto i 
nervi olfattivi e ottici, dalle parti del cervello situate di fronte al 
bulbo. Gli autori delle scuole Yoga e Tantra usano di preferenza 
il termine Nadî per i nervi. Si è anche detto che quando parlano delle 
Shirà, intendono i nervi cranici e non usano mai tale termine per 
indicare le arterie, come si fa nelle pubblicazioni mediche. * Bisogna 
comunque notare che le Nadî dello Yoga non sono i comuni nervi 
materiali, ma linee direttive sottili lungo le quali si trasmettono 
le forze vitali. I nervi spinali, uscendo dai fori intervertebrali, entrano 
in comunicazione con le corde gangliari del sistema nervoso simpatico, 
che giacciono su ciascun lato della colonna vertebrale. Il cordone spi- 
nale, nell'uomo, parte dal bordo superiore all’atlante, al di sotto 
del cervelletto, passa nel midollo, e finalmente si apre la via nel quar- 
to ventricolo del cervello, discendendo alla seconda vertebra lombare 
dove si affina in un punto chiamato filum terminale. Mi è stato detto 
che recenti indagini microscopiche fatte dal dottor Cunningham 
hanno rivelato l’esistenza di una materia grigia altamente sensitiva 
contenuta nel {luz terminale, che per l’innanzi si riteneva fosse formato 
semplicemente di midollo fibroso. Ciò è importante, data la posizione 
attribuita al Mialadhara ed alla Potenza del Serpente. Il midollo si 
prolunga in questo filurz terminale per una lunghezza variabile e ter- 
mina bruscamente. Dentro la rivestitura ossea vi è il midollo, che è 
un composto di materia cerebrale grigia e bianca; la grigia è la più 
interna a differenza di quel che avviene nell’encefalo. Il midollo si 
divide in due metà simmetriche unite da una sutura, nel cui centro 
vi è un sottile canale chiamato canale centro-spinale (nel quale è la 
Brahmanddi), che si ritiene essere il resto del condotto vuoto svilup- 
patosi in midollo e cervello. ? Questo canale contiene il liquido cerebro- 
spinale. Vista longitudinalmente, la materia grigia forma una colonna 
che si estende per l’intera lunghezza della colonna verebrale, ma varia 
in larghezza. Nella regione lombare e in quella cervicale vi sono degli 


! Dr. Brojendranath Seal, p. 337, Appendice al Positive Background of Hindu 
Sociology del Prof. Benoy Kumar Sarkar. La parola Dhamanî significa anche nervo. 
Bisogna comunque notare che nel nostro Testo la parola Shirà viene usata per 
ui nervi che non i cranici, perché al v. 1 Idà e Pingalà vengono chiamate Nàdî 
o Shirà. 

? Vedi: Ferrier, Functions of the Brain. 
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allargamenti speciali, dovuti principalmente a una maggiore quantità 
di materia grigia in questi punti. Ma lungo l’intera colonna vertebrale 
la materia grigia abbonda specialmente alle congiunzioni dei nervi spi- 
nali, così che si nota una disposizione a collana, più evidente nei ver- 
tebrati inferiori e corrispondente alla catena ventrale gangliare degli 
invertebrati.* La materia bianca consta di fasci o colonne di fibre 
nervose. Nel bordo superiore dell’atlante, o prima vertebra cervicale, 
il midollo spinale passa nel midollo allungato sotto al cervelletto. Il 
canale centrale si apre nel quarto ventricolo del cervello. Il cervelletto 
è uno sviluppo della parete posteriore dell’ultima delle tre primarie dila- 
tazioni del canale cerebrospinale embionale, mentre il quarto ventricolo 
è costituito da ciò che resta della cavità originaria. Al di sopra abbiamo 
il cervello, che, con le parti inferiori, costituisce la parte superiore allar- 
gata e molto modificata dell’asse nervoso cerebro-spinale. Il midollo 
spinale non è solo un canale conduttore tra la periferia ed i centri 
sensitivi e volitivi, ma è altresì un centro o un gruppo di centri indi- 
pendente. Vi sono vari centri nel midollo spinale che, sebbene consi- 
derevolmente autonomo, è collegato con i centri superiori dai fasci 
longitudinali di congiunzione. * Tutte le funzioni attribuite principal- 
mente ai centri spinali appartengono anche ai centri cerebrali. Simil- 
mente, tutte le “ Lettere” che sono distribuite sui petali dei fiori di 
loto esistono nel Sahasràra. 

1 centri non influenzano solo le combinazioni muscolari interes- 
sate nei movimenti volizionali, ma anche le funzioni di innervazione 
vascolare, di secrezione e simili, che hanno i loro centri prossimi nel 
midollo spinale. Si ritiene comunque che i centri cerebrali controllino 
queste funzioni solo in rapporto alle manifestazioni di volizione, di 
sentimento e di emozione; mentre i centri spinali, con il sistema sim- 
patico subordinato, verrebbero a costituire il meccanismo dell’adatta- 
mento inconscio, in accordo con le condizioni variabili degli stimoli, 
essenziali perché l’organismo continui a vivere. Il midollo è, inoltre, sia 
una via di comunicazione tra i centri superiori e la periferia, sia un 
centro indipendente regolatore di funzioni della massima importanza. 
nel sistema. È da notare che le fibre nervose che portano gli impulsi 
motori discendenti dal cervello al midollo spinale si incrociano alquan- 
to bruscamente da un lato all’altro nel loro cammino attraverso il 
bulbo spinale (midollo), fatto che è stato notato nei Tantra, nella de- 
scrizione del Mukta Trivent. Codesto bulbo è collegato con il cervel- 
letto e con i gangli cerebrali da numerosi fasci afferenti ed efferenti. 


I DI 


Sopra il cervelletto vi è il cervello, la cui attività è associata ordina- 


*-Ib., I. 
4 Ib., p. 80. 
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riamente con la volizione e ideazione coscienti e con la produzione dei 
movimenti volontari. La nozione di Coscienza, che è l’oggetto intro- 
spettivo della psicologia, non deve essere confusa tuttavia con quella di 
funzione fisiologica. Non esiste pertanto un organo della consapevo- 
lezza, semplicemente perché Ia nozione di “ Coscienza” non è organi- 
ca, e non ha niente a che fare con il concetto fisiologico di energia, di 
cui presenta l’aspetto interiore introspettivo. ° La Coscienza in sé è 
l’Atmà. Il mentale ed il corpo, del quale il cervello fa patte, sono am- 
bedue espressioni imperfette o velate di Coscienza, che nel caso del cor- 
po è talmente velata da aver l'apparenza d’incoscienza. Il cervello vi- 
vente è costituito da una materia grossolana sensibile (Mahabhfta) ani- 
mata dal Pràna, il principio vitale. La sua materia è stata elaborata tanto 
da costituire un supporto adatto all’espressione della coscienza nella 
forma di mentale (Antahkarana). Come non è una proprietà del corpo, la 
Coscienza non è neppure una semplice funzione del cervello. Il fatto che 
la coscienza mentale sia influenzata o annullata quando vi è disordine 
cerebrale, prova che il cervello è necessario perché tale coscienza sia 
espressa, ma non che la coscienza sia inerente soltanto al cervello o che 
ne sia una proprietà. Sui due lati della colonna verebrale vi è una 
catena di gangli collegati con la fibra nervosa, chiamata simpatico (Idà 
e Pingalà) ed estesa per tutto il corpo, dalla base del cranio al coc- 
cige. È in comunicazione con il midollo spinale. Va rilevato che nella 
regione toracica e in quella lombare vi è un ganglio di ogni catena 
corrispondente con la massima regolarità a ogni nervo spinale, seb- 
bene molti di essi appaiano mancanti nella regione cervicale; e che, 
inoltre, larghi fasci di struttura nervosa si trovano nella regione del 
cuore, dello stomaco e dei polmoni, regioni governate rispettiva- 
mente da Anahata, Manipàira e Vishuddha, i tre Chakra superiori 
dei cinque descritti più avanti. Dalla catena del simpatico, da ogni lato, 
le fibre nervose passano ai visceri dell'addome e del torace. Da qui si 
dipartono anche nervi che ritornano ai nervi spinali, ed altri che pas- 
sano in alcuni nervi cranici; essi sono così distribuiti tra i vasi san- 
guigni delle membra, del tronco e di altre parti cui arrivano i nervi 
spinali o cranici. I nervi simpatici trasmettono principalmente gli im- 
pulsi che governano il tessuto muscolare dei visceri e la tunica musco- 
lare delle piccole arterie dei vari tessuti. Il tono dei vasi sanguigni 
è mantenuto appunto per mezzo del simpatico, mercè l’azione del cen- 
tro vaso-motore del midollo spinale. Tuttavia il simpatico riceve dal 
sistema nervoso centrale gli impulsi che poi distribuisce; questi non 
sorgono dal simpatico stesso. Gli impulsi nascono nel midollo spinale 
dalle radici anteriori dei nervi spinali, ed attraverso corte diramazioni 


® Auguste Forel, Hygiene of Nerves and Mind, p. 95. 
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passano nelle catene simpatiche. L'attività dei sistemi simpatici controlla 
ed influenza la circolazione, la digestione e la respirazione. 

La struttura anatomica del sistema nervoso centrale è intricatissi- 
ma, e gli eventi che hanno luogo in quella confusione di fibre, cellule e 
fibrille sono, d’altronde, ancora quasi sconosciuti." Si è dovuto rico- 
noscere pertanto che, riguardo alla descrizione della fisiologia del siste- 
ma nervoso centrale, non possiamo fare per il momento se non poco più 
che tracciare le vie attraverso le quali gli impulsi potrebbero passare 
da una parte all’altra del sistema, e dedurre dalle connessioni anatomi- 
che, con maggiore o minor probabilità, la natura dei nessi fisiologici 
che le sue patti formano tra di loro e con il resto del corpo. ® Ge- 
neralmente si dice, tuttavia, che non v'è ragione di supporre che 
nel sistema centrale vi siano dei centri nervosi collegati in modo spe- 
ciale a speciali meccanismi, sensoriale, secretorio o motore; e che dei 
centri, come quello genito-spinale, esistano in una determinata parte del 
midollo spinale per una determinata azione fisiologica. È l’aspetto sot- 
tile di tali centri come espressioni di Coscienza (Chaitanya), manifesta- 
to nelle varie forme di Màyà Shakti, che chiamiamo qui Chakra. At- 
traverso conduttori intermedi essi sono collegati con gli organi gros- 
solani della generazione, della minzione, della digestione, dell’attività 
cardiaca e della respirazione, in ultima analisi collegati, rispettiva- 
mente, con i Chakra Miladhara, Svadhishthina, Maniptira, Anàhata e 
Vishuddha, esattamente come si ritiene che regioni dei centri supe- 
riori siano in relazione speciale, se non esclusiva, con i processi percet- 
tivo, volizionale e ideativo. 

Dopo questo breve preliminare in termini di fisiologia ed ana- 
tomia occidentali, passiamo ad una descrizione dei Chakra e delle Nadî 
(nervi); poi tenteremo di stabilire una relazione tra i due sistemi. 

I condotti della forza prànica o vitale sono i nervi chiamati Nîdî, 
che, si pensa, esistono a migliaia nel corpo. “ Come vi sono fibre sot: 
tili nella foglia dell’albero di Ashvattha (Ficus religiosa), così il corpo 
è permeato di Nadî”.? Nel v. 2 del nostro Testo si dice che Nîdî 
deriva dalla radice rad, che significa moto. In esse infatti si muove il 
Pràna. Il Bhdtashuddhi Tantra ne enumera 72.000, il Prapanchasdra 
Tantra 300.000, la Shiva Sambità 350.000; ma qualunque sia la loro cifra 
totale, soltanto un numero limitato di esse ha importanza. Alcune sono 
Nd? grossolane, come i nervi fisici, le vene e le arterie, noti alla scienza 


5 Vedi: Foster e Shore, Physiology, pp. 206-207. 
4 HA Du Stewart, Manual of Physiology, 5° edizione, p. 657 (1906). 
i 
? Shéndilya Up., Cap. I, in cui si determina la natura delle Nadî e si parla 
della loro purificazione; Dbydnabindu Up.; e per la Sushumnà vedi Mandalabrab- 
mana Up., primo *Bràhmana. 
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medica. Ma non hanno tutte questo carattere grossolano, fisico e vi- 
sibile. Come ogni altra cosa, esse esistono in forme sottili e sono cono- 
sciute come Yoga Nadî. Possiamo definire queste ultime come ca- 
nali sottili (Vivara) dell’energia prànica o vitale. Come abbiamo detto, 
le Nadî sono i condotti del Pràna; attraverso esse scorrono le due cor- 
renti solare e lunare. Se potessimo vederle, il corpo apparirebbe come 
quelle carte geografiche che indicano le varie correnti dell’oceano. So- 
no queste le vie che percorre la Prànashakti. Come elemento vitale, esse 
appartengono perciò alla scienza della vita e non allo Shàstra della me- 
dicina (Vaidyashastra). Donde l’importanza della Sàdhanà, che consiste 
nella purificazione fisica del corpo e delle sue Nadî. La purezza del cor- 
po è necessaria, se si vuole ottenere la purità del mentale nel pieno si- 
gnificato indù. La purificazione delle Nàdî è forse il fattore princi- 
pale negli stadi preliminari di questo Yoga, poiché, se la loro impurità 
impedisce l’ascesa di Kundalî Shakti, la loro purezza invece la facilita. 
Questo è il lavoro del Prànàyàma (vedi post). 

Di codeste Nadî le principali sono quattordici, e di queste quattor- 
dici le più importanti sono Ida, Pingalà e Sushumnî. La più grande di 
queste tre è Sushumnà, a cui tutte le altre sono subordinate; infatti per 
la potenza dello Yoga (Yogobala), fa passare attraverso Sushumnà il 
Pràna, di Chakra in Chakra, fino a fargli abbandonare il corpo attraverso 
il Brahmarandhra. Essa si trova all’interno dell’asse cerebro-spinale, il 
Merudanda o colonna vertebrale, nella posizione assegnata al suo canale 
interno, e si estende dal plesso basale, il centro tàttvico chiamato Mila- 
dhàra, al loto dai dodici petali nel pericarpo del Sahasràra Padma, o lo- 
to dai mille petali. Nell’interno della Sushumnà tàmasica color rosso ac- 
ceso, vi è la brillante Vajrà ràjasica o Vajrinî Nadî, e, dentro quest’ul- 
tima, la pallida Chitrà sAttvica o Chitrinî, donde stilla il néttare. Quella 
contenuta nell’interno di quest’ultima si chiama Brahma Nadî. Si dice 
che la prima è simile al Fuoco (Vahnisvarùpà), la seconda al Sole 
(Sùryasvaràpà) e la terza alla Luna (Chandrasvarùpà). !° Rappresentano 
il triplice aspetto dello Shabdabrahman. L’apertura alla fine della Chi- 
trinî Nadî è detta la porta del Brahman (Brahmadvàra), perché attra- 
verso di essa passa, nella sua ascesa, la Devî Kundalî. ! Lungo quest’ul- 
tima Ndî, conosciuta quale Kula Màrga e “ Strada Reale”, si guida 
la Shakti Kundalinî come qui appresso descritto. 


10 Perciò nella Lalità-Sahasranéma (v. 106) è detta Mùlàdharàmbujaràdha, Il 
Fuoco, il Sole, la Luna sono aspetti della differenziazione di Parabindu o Kama- 
kalà (v. ante). Vedi in Garland of Letters il capitolo sul Sole, la Luna e il Fuoco. 

ll Generalmente il Sole rappresenta il veleno e la Luna il néttare (Sb4ndilya 
Up., Cap. I). Entrambi furono prodotti dalle agitazioni dell'oceano, e rappresentano 
la forza creatrice e quella distruttrice della Natura. 
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All’esterno di questo nervo vi sono due Nadî, la pallida Idà o Shashî 
(Luna) e la rossa Pingalà o Mihira (Sole), che sono in relazione con il 
respiro che si alterna dalla narice destra alla sinistra e viceversa. ! La 
prima, che è “ femminile” (Shaktirùpà) ed incarna il néttare (Amrita- 
vigrahà), è a sinistra, e la seconda che è " maschile ”, essendo della na- 
tura di Rudra (Raudràtmikà), è a destra. Ambedue indicano il Tempo 
o Kala, e Sushumnà divora Kala: per tal via si entra nell’atemporali- 
tà. Le tre Nadî sono note anche come Gangà (Id), Yamunà (Pingalà) e 
Sarasvatî (SushumnA) dai nomi dei tre fiumi sacri dell’India. Il Mù- 
làdhara è il punto d’incontro dei tre " fiumi” e perciò è chiamato Yuk- 
tatrivenî. Procedendo dal fiore di loto Adhara, si alternano da destra a 
sinistra e da sinistra a destra, girando così intorno ai fiori di loto. Altri 
invece affermano che la loro posizione sia quella di due archi po 
sti ai due lati del midollo spinale. Un medico indiano mio amico mi di- 
ceva che queste due teorie non sono contrastanti, ma rappresentano po- 
sizioni differenti a seconda che Idà e Pingalà siano all’interno o all’ester- 
no del midollo spinale. Quando poi raggiungono lo spazio tra le so- 
pracciglia, conosciuto come Ajnà Chakra, entrano nella Sushumni, for- 
mando un triplice nodo chiamato Muktatrivenî. I tre “ fiumi”, che si 
riuniscono in questo punto, se ne allontanano scorrendo separatamente 
e per questo motivo l’àjnà Chakra si chiama Muktatrivenît. Dopo la 
separazione, la Nadî che proveniva dal testicolo destro va alla narice 
sinistra, é quella proveniente dal sinistro va alla narice destra. Si 
è detto che la distinzione fatta tra il “ Sole” che riscalda e la “ Luna ” 
che rinfresca, è quella che esiste tra la fase negativa e quella positiva, 
essendo la forza positiva e la forza negativa presenti in ogni forma 
di attività. Secondo questo punto di vista, Pingalà è il canale della 
corrente solare positiva e Idi quello della corrente lunare negativa. 
Come abbiamo visto, vi sono anche Nfdî interne solari e lunari nella 
ardente SushumnA, dove si incontrano le due correnti. Questi non sono 
che esempi microcosmici del più vasto sistema della materia cosmica, 
che in ogni sua parte è composto dai tre Guna (Trigunàtmaka) e dai 
tre Bindu, che sono il Sole, la Luna e il Fuoco. 

A proposito dei fasci e delle fibre nervose, dei nervi cranici e spi. 
nali, e dei nervi simpatici collegati, il dottor Brojendranath Seal dice: 
“ Secondo coloro che hanno scritto sullo Yoga, tutte le Shirà e quelle 
Dhamanî che non hanno la funzione di veicoli di corrente vitale, di 
fluido metabolico, di linfa, chilo o sangue, sono nervi cranici che dal 


12 Gli Indù sanno da molto tempo che la respirazione si compie attraverso una 
narice per un certo periodo, e poi dall'altra. Nel Prànàyàma si chiude una narice 
per modificare la respirazione. Ma lo Yogî avanzato può a volontà modificare la 
respirazione senza chiudere col dito una narice. AI momento della morte, la respi- 
razione avviene attraverso le due narici contemporaneamente. 
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cuore vanno al cranio, attraversando il midollo spinale. Questi nervi 
cranici includono delle coppie per la laringe e la lingua, per la com- 
prensione e l’uso della parola, per alzare le palpebre ed abbassarle, per 
piangere, per le sensazioni dei sensi speciali, ecc., riproduzione confusa 
e poco acuta della classificazione di Sushtuta. Ma l’enumerazione dei 
nervi spinali con la catena simpatica e i gangli connessi, è un netto pro- 
gresso rispetto alle idee dei vecchi anatomisti .” !* 

Egli poi continua così: "La SushumnA è il cordone centrale della 
colonna vertebrale (Brahmadanda o Meru). Le due catene di gangli 
simpatici, a sinistra e a destra, si chiamano rispettivamente IdA e Pin- 
galà. I nervi simpatici hanno il loro collegamento principale con la 
Sushumna nel plesso solare (Nabhi-Chakra). Delle settecento corde 
nervose del sistema simpatico spinale (vedi Sangîtaratnékara), le quat: 
tordici più importanti sono: 

“1. Sushumnà, nel canale centrale del midollo spinale. 2. Ida, la 
catena simpatica sinistra, che si estende da sotto la narice sinistra a 
sotto il rene sinistro in forma di un arco teso. 3. Pingalà, la catena 
corrispondente a destra. 4. Kuhù, il nervo pudendo del plesso sacrale, 
a sinistra del midollo spinale. 5. Gandh@arî, dietro la catena simpatica 
sinistra, che si suppone estendersi da sotto l’angolo dell’occhio sinistro 
alla gamba sinistra. Evidentemente si riteneva che alcuni nervi del ples- 
so cetvicale scendessero attraverso il midollo spinaie e si unissero al 
grande nervo sciatico del plesso sacrale. 6. Hastijihva, di fronte alla 
catena simpatica sinistra, che si allunga da sotto l’angolo dell’occhio 
sinistro all’alluce del piede sinistro, secondo l’ipotesi suddetta. Si cre- 
deva che i fatti patologici si avviassero verso uno speciale punto di 
congiunzione nervosa tra gli occhi e le dita dei piedi. 7. Sarasvatî, a de- 
stra della SushumnA, che si allunga fino alla lingua (i nervi ipoglossah 
del plesso cervicale). 8. Pùshà, dietro la catena simpatica destra, che si 
estende da sotto l’angolo dell’occhio destro all'addome (una catena co- 
stituita dal collegamento di nervi cervicali e lombari). 9. Payasvinî, tra 
Priska e Sarasvatî, branca auricolare del plesso cervicale sul lato sini- 
stro. 10. Shankhinî, tra Gandhîrî e Sarasvatî, branca auricolare del ples- 
so cervicale sinistro. 11. Yashasvinî, di fronte alla catena simpatica de- 
stra, che si estende dal pollice destro alla gamba sinistra (il nervo ra- 
diale del plesso brachiale che continua in alcune ramificazioni del gran- 
de sciatico). 12. VarunA, i nervi del plesso sacrale, tra Kuhù e Yashasvi- 
nî, che si ramificano sopra la parte inferiore del tronco e gli arti. 


13 Appendice al Positive Background of Hindu Sociology, del Prof. Sarkar. 
L’autore vi annette una pianta che cerca di dare un’idea approssimativa della po 
sizione relativa dei principali nervi del sistema simpatico spinale. 

14 Nel Testo che segue vi sono riferimenti ad alcune di queste; vedi v. 1. 
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13. Vishvodarà, i nervi del plesso lombare tra Kuhù e Hastijihvà, che 
si ramificano sopra la parte inferiore del tronco e gli arti. 14. Alam- 
bushà, i nervi coccigei, che vanno dalle vertebre sacrali agli organi ge- 
nito-urinari ”. !5 

I Tattva, nel corpo pervaso da Pràna, vi possiedono certi speciali 
centri di predominio e d’influenza che sono i Chakra (centri o circoli o 
regioni) o Padma (fiori di loto), dei quali il nostro Testo è una de- 
scrizione. 

Nell’interno del Meru, o colonna vertebrale, vi sono i sei centri. 
principali dell’attività tàttvica, chiamati Chakra o Padma, i quali sono le 
sedi di Shakti come il Sahasràra, in alto, è la sede di Shiva. ! Questi 
sono il Màladhara, lo Svadhishthana, il Manipàra, l’Anàhata, il 
Vishuddha e l’Ajnà, che, mel corpo fisico, si ritiene abbiano corrispon- 
denze nei principali plessi ed organi nervosi, cominciando da quello che 
è probabilmente il plesso sacro-coccigeo sino allo “ spazio tra le soprac- 
ciglia”, che alcuni identificano con la glandola pineale, centro del ter- 
zo occhio o occhio spirituale, ed altri con il cervelletto. Gli stessi 
Chakra ”” tuttavia, come spiegheremo in seguito, sono centri di Coscien- 
za (Chaitanya) come forza estremamente sottile (Shakti); ma le regioni 
grossolane costruite dalle loro vibrazioni, soggette alla loro influenza, 
e con le quali talvolta sono identificati con leggerezza e inesattezza, 
sono state assimilate a vari plessi nel tronco del corpo e ai centri 
cerebrali inferiori menzionati. Nella regione inferiore del corpo, sotto 
il Maladhàra, vi sono i sette mondi inferiori, Pàtàla e gli altri, insieme 
con le Shakti che sostengono tutto ciò che vi è nell’universo. 

Il primo centro, o Miiladhàra Chakra, che si chiama così perché 
è la radice di Sushumnà dove riposa Kundalinî, ‘*, è al punto d’incontro 
del Kanda (radice di tutte le Nadî) e della Nàdî Sushumnà, e si trova 
nella regione intermedia tra i genitali e l’ano. È dunque il centro 
del corpo umano. ! Con questa e altre affermazioni simili fatte 
in riferimento agli altri fiori di lotc, non intendiamo dire che il vero 
Chakra è nella regione indicata del corpo grossolano, ma che è il cen- 
tro sottile di quella regione grossolana, centro questo esistente nella co- 
lonna vertebrale che forma il suo asse. Il lettore deve ricordare bene 


15 Citazione da Sangîtaratndkara, Shloka 144-156; così pure lo Yogdrnava Tan- 
tra. Questa relazione è stata in parte oggetto della critica negativa di un medico 
indiano mio amico, il quale mi diceva che, in alcune parti, risentiva troppo l’in- 
fluenza della fisiologia occidentale. 

16 Vardha Up., Cap. V. 

1? Vedi Vardba Up., Cap. V, Dbydnabindu Up., e Yogakundalî Up., Cap. III 

18 Derivato da Mila (radice) e Adhara (sostegno). 

19 Shandilya Up., Cap. I, in cui sono determinati i centri per gli uccelli ed 
altri animali. In alcuni diagrammi (i “Nadîchakra” del Kashmir), Kundalî è rap- 
presentata al di sopra della posizione datale nel Testo. 
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questo rilievo quando si fanno descrizioni dei Chakra, o se ne for- 
merà una opinione errata. Il fiore di loto Miladhara, color cremi- 
si, è descritto come fornito di quattro petali, le cui Vritti sono le 
quattro forme di beatitudine dette Paramaànanda, Sahajànanda, Yogà- 
nanda e Vîrànanda. ” Su questi quattro petali vi sono le lettere d’oro 
Vam, Sham, Sham (*) e Sam. ” Ogni lettera nella sua forma Vaikharî è 
una manifestazione grossolana dello Shabda intimo o sottile. Sui pe- 
tali sono raffigurate le lettere, che sono ognuna un Mantra e come tali 
una Devatà. I petali sono figure formate dalla posizione delle N&4- 
dî in ogni centro particolare, e sono in se stessi Prànashakti manifestata 
da Pranavàyu nel corpo vivente. Quando quel Vayu si allontana, cessa- 
no di essere manifestati. Ogni lettera è dunque uno Shabda particolare 
o Shakti, e una Devatà dell’ambito (Avarana) della Devatà Principale, 
e della sua Shakti del Chakra particolare. Quali Shakti, sono manifesta- 
zioni di Kundalî, e nella loro totalità costituiscono il Suo corpo Mantra, 
perché Kundalî è sia luce (Jyotirmayî) sia Mantra (Mantramay?î). Que- 
st’ultimo è l’aspetto grossolano, Sthila, del quale è fatto Japa. Il pri- 
mo è l’aspetto sottile, Stikshma, a cui si accede con lo Yoga. La loro 
enumerazione e la loro collocazione specifica indicano la differenziazio- 
ne nel corpo dello Shabda totale. Questo fiore di loto è il centro della 
gialla Prithivî, o Tattva della “ Terra”, con il suo Mandala quadrango- 
lare, Tattva il cui Bîja o Mantra è “Lam”. ”® 

In questo centro vi è il Prithivî Tattva, il cui Bîja è “La” con 
Bindu, la coscienza di BrahmA che presiede a questo centro, cioè 
“Lam”, espressione in suono grossolano (Vaikharî) del suono sot- 
tile prodotto dalla vibrazione delle forze di questo centro. Analogamen- 
te, il Tejas Tattva sottile ed il suo Bîja “ Ram” sono nel Maniptira 
Chakra, e il fuoco grossolano conosciuto come Vaishvanara è nel ventre 
fisico, governato dal centro sottile. Questo Bîja rappresenta, in termini 
di Mantra, il Tattva regnante in questo centro e la sua attività essen- 
ziale. Secondo il simbolismo adottato nel nostro Testo, diremo che Bija 
è seduto sull’elefante Airàvata qui situato. Con questo e con gli altri 
animali raffigurati nei Chakra si intende indicare le qualità dei Tattva 


20 Questo e gli altri fiori di loto pendono a testa in giù, eccetto quando Kun- 
dalî passa attraverso di essi, ché allora drizzano le corolle. 

21 Queste Vritti o qualità (vedi post), che indicano quattro specie di beatitu- 
dine, non sono determinate nel testo qui tradotto, ma nel Commento di Tarka- 
lankàra al Mabanirvina Tantra. 

22 In questo e in altri casi la meditazione si fa partendo da destra (Dakshin4- 
vartena). Vedi v. 4, ShatchakranirApana. 

23 La Dbydnabindu Up. associa i Bîja con i cinque Pràna. Così “Lam” è as- 
sociato con Vyàna. 

(*) Cerebrale (N.d.R.). 
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quivi dominanti. Pertanto l’elefante è l'emblema della forza, della fer: 
mezza è della solidità di questo Tattva della “ Terra”. Essi sono inol- 
tre i veicoli (Vahana) delle Devatà dei centri. Dunque in questo Cha- 
kra vi è il Mantra-seme (Bîja) di Indra, il cui veicolo è l’elefante Ai- 
ràvata. La Devatà di questo centro, secondo il Testo, è il Brahmà crea- 
tore, la cui Shakti è Savitrî.* Vi è anche la Shakti conosciuta come 
Dékinî, # che, come del resto le altre Shakti, Lakinî e le successive, 
è tra le Shakti dei Dhftu o sostanze corporee” attribuite a questo 
ed agli altri centri. Qui vi è il triangolo “ femminile”, o Yoni, cono- 
sciuto come Traipura, che è lo Shaktipîtha in cui è collocato lo Shi. 
valinga “ maschile” conosciuto come Svayambhu, della forma e del 
colore di una giovane foglia, rappresentante, come ogni Devî e Deva, la 
MayA-Shakti e Chit-Shakti, aspetti del Brahman quale si manifesta nei 
centri particolari (vedi Testo vv. 4-14). I Linga sono quattro: Sva- 
yambhu, Bàna, Itara e Para. Secondo lo Yoginthridaya,*" essi sono così 
chiamati perché conducono a Chit. Essi sono i Pîtha, KAmardpa, ecc., 
perché riflettono Chit (Chitsphurattàdharatvat). Sono le Vritti di Manas, 
Ahamkara, Buddhi e Chitta. Ai primi tre si attribuiscono determinate 
forme e colori, cioè giallo, rosso, bianco, triangolare e circolare; così 
pure determinate lettere — cioè le sedici vocali, le consonanti da Ka a Ta 
(dolce), e quelle da Tha a Sa. Para non ha né forma, né colore, né lettera, 
poiché è l’insieme (Samashti) di tutte le lettere in forma di beatitu- 
dine. Il Traipura è nel Jiva il duplicato della Kàmakalà del Sahasràra. 
La Devî Kundalinî, lucente come il lampo, che brilla nella cavità di 
questo fiore di loto come una catena di luci risplendenti, Colei che sgo- 
menta il mondo e conserva tutte le creature che respirano, ** giace ad- 
dormentata, arrotolata tre volte e mezzo ”° intorno al Linga, coprendo 
con la Sua testa il Brahmadvàra. *° 

Il Chakra Svadhishthana è il secondo fiore di loto andando verso 
l’alto, e, secondo il Commentario, prende il suo nome da Sva, o Param 
Lingam.*. È un loto vermiglio a sei petali, posto nel centro spinale 
della regione situata alla radice dei genitali. Su questi petali, simili alla 
folgore, vi sono le lettere Bam, Bham, Mam, Yam, Ram e Lam. L”" Ac- 


3 Il Creatore è detto Savità, appunto perché crea. 

25 Che, secondo il Sammobana Tantra, Cap. II, è custode della porta. 

26 Cioè chilo, sangue, carne, grasso, osso, midollo, seme. 

27 Yoginihridaya Tantra, Cap. I. 

28 Vedi Testo, v. 49. , : 
si 29 Corrispondenti ai tre Bindu e mezzo di cui parla il Kubjik4 Tantra. Ve 
i ante. 

30 Ingresso alla Sushumn. 

3 Per un’altra definizione vedi Dby4nabindu Up., dove sono nominati tutti 
i Chakra. Un’altra etimologia è “la Sua dimora” ( ti). 
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qua” (Ap) è il Tattva di questo Chakra, che è conosciuto come la 
bianca regione di Varuna. Il Mandala tàttvico ha forma di luna cre- 
scente * (Ardhenduràpalasitam). Il Bîja dell’acqua (Varuna) è “ Vam ”. 
Questo, il Varuna Bîja, siede su di un Makara * bianco ed ha un nodo 
scorsoio in mano. Qui sono Hari (Vishnu) e Rakinî Shakti dall’aspetto 
furioso, che mostra ferocemente i denti (vedi Testo, vv. 14-18). 

AI di sopra, al centro della regione dell’ombelico, vi è il loto Ma- 
nipùra (Nabhipadma) che, secondo il Gautamiya Tantra, è chiamato 
così perché, per la presenza del Tejas ardente, brilla come una gemma 
(Mani). È un fiore di loto a dieci petali, su cui sono le lettere 
Dam (*), Dham (*), Nam (*), Tam, Tham, Dam, Dham, Nam, Pam e 
Pham. Questa è la regione triangolare del Tejas Tattva. Il triangolo ha 
tre svastiche. Il rosso Bîja del fuoco, “ Ram ”, siede su un ariete, cor- 
riere di Agni, il Signore del Fuoco. Qui vi è il vecchio Rudra, rosso e 
cosparso di ceneri bianche, e la Shakti Làkinî che, quale Devatà di 
questo centro digestivo, si dice che è " ghiottissima di carne di animali, ed 
ha i seni rossi del sangue e del grasso che le sgocciolano dalla bocca ”. 
Lakinî e le altre Shakti speciali dei centri qui nominati, sono le Shakti 
dello stesso yogî — cioè le Shakti dei Dhàtu attribuiti ad ognuno dei 
suoi centri corporei, e la concentrazione su un certo centro può impli- 
care la soddisfazione degli appetiti di una certa Devatà. Le Shakti dei 
centri più alti non sono carnivore. A partire da questi tre centri si 
sviluppa il Viràt grossolano, o corpo sveglio (vedi Testo, vv. 19-21). 

Subito sopra il loto dell’ombelico (Nabhipadma) è l’Anàhata, nella 
regione del cuore, che è rosso come un fiore di Bandhfika, ed è così 
chiamato perché appunto in questo luogo i Muni odono quel “suono 
(Anfhata Shabda) che avviene senza l’urto di due cose tra loro”, 
il “suono” dello Shabdabrahman, che è qui il Palpito della Vita. Qui 
appunto dimora il Purusha (Jivàtmà). Dobbiamo distinguere questo loto 
dal Loto del Cuore a otto petali, che è rappresentato al di sotto di 
esso, dove, nell’adorazione mentale, si medita sulla Deità Protettrice 
‘ (Ishtadevatà. — Vedi Tav. V). Qui v'è l’Albero che esaudisce tutti 
i desideri (Kalpataru) e, sotto di esso, l’Altare ingioiellato (Manipîtha). 
Dice il Vishvasdra Tantra citato nella Pranatoshinî: " Si dice che Shabda- 


32 I diagrammi o Mandala che simboleggiano gli elementi sono descritti 
anche nel primo capitolo dello Shdradd Tilaka e nel Vishvasira Tantra, citati 
a p. 25 della Pranatoshinîi, con l’eccezione che, secondo il Vishbvasdra Tantra, 
il Mandala dell’acqua non è a mezzaluna, ma di forma ottagonale (Ashtàsra). 
Vedi Shdradà, Cap. I. 

33 Animale simile a un alligatore. Vedi l’annessa tavola raffigurante il Chakra. 

% Per un’altra derivazione, tratta dal culto Samaya, vedi il Commento alla 
Lalità-Sabsrandma, vv. 88-89. 

(*) Cerebrale (N.d.R.). 
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brahman sia Deva Sadashiva. Si dice che quello Shabda sia nell’Anàaha- 
tachakra. Anàhata è il grande Chakra nel cuore di tutti gli esseri. Si 
dice che vi sia Omkfra, associato con i tre Guna ”. ®* Il Mabésvachchhan- 
da Tantra dice: “I grandi dichiarano, o Regina, che la Tua forma 
beata si manifesta in Anàhata, e che è sperimentata dal mentale intro- 
vertito dei Beati, i cui capelli stan dritti e gli occhi piangono per la 
gioia”. Si tratta di un fiore di loto a dieci petali con le lettere ver- 
miglie Kam, Kham, Gam, Gham, Nam (*), Cham, Chham, Jam, Jham, 
Nam (**), Tam (***) e Tham (***). Questo è il centro del Vayu Tattva. 
Secondo il v. 22, la regione di Vayu è a sei angoli (formata cioè da due 
triangoli, uno dei quali è invertito) ed ha il colore del fumo, perché 
circondata da masse di vapore. ” Il suo Bîja “ Yam” siede su un’anti- 
lope nera rinomata per la sua velocità, che è il Vahana dell’ Aria” 
(Vayu), con la sua proprietà di moto. Qui sono îsha, il Governatore su- 
premo dei tre primi Chakra; la Shakti Kakinî, inghirlandata di ossa 
umane, dal “ cuore che si addolcisce per il nettare che beve”; .e la 
Shakti in forma di triangolo invertito (Trikona), in cui vi è il Bàna 
Linga d’oro, “ gioioso nell’impeto del desiderio ” (Kimodgamollasita), e 
lo Hamsa come JîvàtmA, simile a una “ fiamma che brilla costante in un 
luogo senza vento ” (vv. 22-27). L’Atmà è così definita perché, come la 
fiamma non è disturbata dal vento, così l’Atmà in se stessa non subisce 
l’influenza dei movimenti del mondo. * 

Nel diciassettesimo verso dell’Ananda-Labarî si afferma che la De- 
vatà Vashinî ed altre sette devono essere adorate nei due ultimi Chakra 
che abbiamo nominato. Queste otto divinità sono: 1) Va- 
shinî; 2) Kameshvarî; 3) Modinî; 4) Vimalà; 5) Arunà; 6) 
Jayinî; 7) Sarveshvarî; 8) Kalî o Kaulinî. Esse sono rispettivamente 


35 Shabdabrahmeti tam pràha sakshàd devah sadashivah 
Anàhateshu chakreshu sa shabdah parikîrttyate 
Anahatam machàkram hridaye sarvajantushu 
Tatra omkara ityukto gunatraya-samanvitah. 

38 Citato nel Comm. di Bhàskararàya a Lalità, v. 121, circa l’appellativo della 
Devî quale Nadaràpà; e nel v. 218, in cui è descritta come Nîdarùpinî, in 
riferimento anche allo Yoginibridaya. 

(*) Velare (N.d.R.). 

(**) Palatale (N.d.R.). 

(***) Cerebrale (N.d.R.). 

37 Secondo lo Shéradà, Cap. I (e anche il Prapanchasàra Tantra), i colori 
dei Bhùta sono i seguenti: Akasha (etere) è trasparente (Svachchha); Vayu 
(aria) è nero (Krishna); Agni (fuoco) è rosso (Pakta); Ap (acqua) è bianco 
(Sveta); e Prithivî (terra) è gialla (Pîta). 

38 Questo stato immoto, costante, è quello dell’Atmà. Vedi Mandalabribmana 
Up., Bràhmana II e III 

39 Ananda-Labarî del Pandit Ananta Shîòstri, pp. 47-48; e traduzione di A. Ava- 
lon, Wave of Bliss. 
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le Deità che presiedono ai seguenti gruppi di lettere: 1) da 4 a 4h, 16 
lettere; 2) da ka a na*, 5 lettere; 3) da ca a na **, 5 lettere; 4) da 
ta *** a na***, 5 lettere; 5) da ta a na, 5 lettere; 6) da pa a ma, 5 
lettere; 7) da y4 a va, 4 lettere; 8) da sha a ksha, 5 lettere. 

Gli altri esseri del v. 17 dell’Ananda-Labarî sono le dodici Yoginî, 
cioè: 1) Vidyàyoginî, 2) Rechikà, 3) Mochikà, 4) Amrità, 5) Dipikà, 
6) Jnàna, 7) Apyàyanî, 8) Vyàpinî, 9) Medhà, 10) Vyomarùpà, 11) Sid- 
dhirîùpà, 12) Lakshmîyoginî. 

Queste venti Deità (otto Vashinî e dodici Yoginî) devono essere 
adorate nei centri Manipùìra e Anàhata. A questo proposito il commen- 
tatore cita un versetto dal Taittartyàranyaka, e dà una descrizione di 
queste Deità, dei loro rispettivi colori, posizione, ecc. 

Nel centro spinale della regione alla base della gola (Kantha-mù- 
la) vi è il Vishuddha Chakra o Bharatîsthàna, ‘° con sedici petali di 
un color porpora scuro, su cui sono le sedici vocali col Bindu sopra 
— cioè: Am, Am, Im, îm, Um, îm, Rim, Rîm, Lrim, Lrîm, Em, Aim, 
Om, Aum, e le due aspirazioni Am e Ah. Secondo il Devibhigavata 
(VIII, 35), questo Chakra è così chiamato perché il Jiva si purifica 
(Vishudda) vedendo lo Hamsa. Qui è il bianco centro circolare del- 
l’Akasha Tattva o Etere, il cui Bîja è “ Ham”. Akasha è vestito di bianco 
e sta su di un elefante bianco. Il suo Mandala ha la forma di un cer- 
chio*. Ivi è Sadashiva nella sua Mfìirti androgina o Arddhanàrîshvara, 
dal corpo metà bianco e metà d’oro. Ivi è anche la bianca Shakti Shà- 
kinî, la cui forma è luce (Jyotihsvaràpà). E vi è altresì la regione lunare, 
“la porta che conduce alla grande Liberazione ”. È in questo luogo che 
il Jnanî “ vede le tre forme del tempo ” (Trikaladarshî). Poiché tutte le 
cose esistono nell’AtmàA, il Jnanî che ha realizzato l’Atmà le ha viste (vv. 
28-31). Sopra il Vishuddha, alla radice del palato, vi è un Chakra mi- 
nore chiamato Lalanà o, in alcuni Tantra, Kalàchakra, che non è no- 
minato nei Testi qui tradotti. È un fiore di loto rosso a dodici petali 
ed ha le seguenti Vritti o qualità: Shraddh4 (fede), Santosha (soddisfa- 
zione), Aparàdha (senso dell’errore), Dama (auto-governo), Màna (col- 
lera), ** Sneha (affetto), ‘* Shuddhatà (purezza), Arati (distacco), Sambh- 


(*) Velare (N.d.R.). 

(**) Palatale (N.d.R.). 

(***) Cerebrale (N.d.R.). 

40 Cioè, la sede della Devî del linguaggio. 

4 Questo talvolta è raffigurato come un circolo contenente dei punti, perché, 
come dice il Prapanchasàra Tantra, Akasha ha innumerevoli Sushira — cioè Chhi- 
dra o intervalli nella sua sostanza. È pe questo suo carattere interstiziale che le cose 
esistono nello spazio. 

Questo termine è usato generalmente nel caso di controversie che sor- 
gono tra due persone legate una all’altra, come marito e moglie. 

4 In generale, nel significato di affezione verso i più giovani o gli inferiori. 
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rama (agitazione), ‘ @rmi (appetito). * (V. post). Prima di 


riassumere la descrizione precedente, bisogna osservare qui che 
il Commentatore Kalfîcharana afferma che questo Yoga si ba- 
sa sul principio che ciò che è più grossolano viene incorporato in 
ciò che è più sottile (Sthùlànàm sùkshme layah), e nel corpo ha una 
posizione inferiore. Gli elementi grossolani che sono nell’interno e 
sotto il Mùladhara o hanno relazioni con esso sono: 1) il Prithivî Tan: 
mîtra; 2) il Prithivî Mahabhdta; 3) le narici con il senso dell’odorato, 
che è il più elementare tra i sensi di conoscenza (Jnînendriya) ed è la 
qualità (Guna) del Prithivî Tanmftra; 4) i piedi, che sono i sensi di azio- 
ne più grossolani (Karmendriya) e “ che hanno Prithivî (la terra) per so- 
stegno”. Le narici sono classificate qui come i più grossolani tra i 
Jnanendriva, perché in esse è il senso che percepisce la qualità (Guna) 
di odore del Tanmtra più grossolano (Gandha), dal quale deriva 
il Prithivî Sthùla Bhùta. I Jnaànendriya sono dunque collegati con i 
Tanmîtra attraverso i loro Guna (qualità), per la percezione dei quali 
codesti sensi esistono. Tuttavia, nel caso dei sensi d’azione (Karmendri- 
ya), non conosciamo l’esistenza di una simile correlazione tra essi ed i 
Tanmàtra. Riguardo all’ordine delle dissoluzioni (Laya) successive, i pie- 
di si presentano di pari grado della terra, le mani di pari grado dell’ac- 
qua, l’ano di pari grado del fuoco, il pene di pari grado dell’aria e la 
bocca di pari grado dell’etere, e non perché vi sia qualche diretta rela- 
zione, almeno in apparenza, tra terra e piedi, acqua e mani, fuoco ed ano 
e così via, ma perché questi organi posseggono comparativamente lo 
stesso grado di sottigliezza della terra, dell’acqua, del fuoco e via dicen- 
do. Si suppone che le mani siano agenti più sottili dei piedi, l’ano * 
agente più sottile delle mani, il pene agente più sottile dell'ano e la 
bocca agente più sottile del pene. Questo è anche l’ordine in cui questi 
agenti sono situati nel corpo, perché quando le braccia sono nella loro 
naturale posizione verticale le mani vengono a trovarsi tra i piedi e 
l’ano, e dunque sono al secondo posto. Bisogna ricordare a questo pro- 
posito che i Tantra seguono qui il Sàmkhya, e danno lo schema della 
creazione come viene presentato anche nei Puràna, secondo i quali i 
Jnànendriya, i Karmendriya ed i Tanmàtra provengono da aspetti diffe- 
renti del triplice Ahamkara. Secondo il Vedanta, esiste un collegamento 
tra i sensi ed i Tanm@tra nel Jîva creato, perché i sensi sono collegati 
con i Tanmîtra, ma l’ordine in cui i sensi lì si presentano è diverso 


4 Per riverenza o rispetto. 

4 Oppure può riferirsi alle sei cose chiamate con termine tecnico Urmi, e 
cioè: fame, sete, dolore, ignoranza (moha), decrepitezza e morte. 

* A prima vista potrebbe non sembrare così, ma l’importanza dell’ano è ben 
nota agli esperti di medicina. Dagli studi sulla sua sensibilità è nata addirittura 
una cosiddetta “ psicologia dell’ano ”. 
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da quello dato nel presente Testo. Secondo lo schema vedantico, in- 
fatti, la terra è in rapporto con i sensi dell’odorato e con il pene, l’ac- 
qua con il senso del gusto e con l’ano, il fuoco con il senso della vista 
e con i piedi, l’aria con il senso del tatto e con le mani, l’etere con il 
senso dell’udito e con la bocca. Un’altra spiegazione data, che comunque 
appare alquanto artificiosa, è la seguente: i piedi hanno relazione con la 
“ Terra" perché solo quest’ultima ha il potere di sostenere, ed i piedi 
poggiano su di essa; l’" Acqua” è in relazione con le mani perché per 
bere l’acqua usiamo le mani: la parola Pani, che significa mano, deriva 
dalla radice Pé, “ bere ” (Pîyate anena iti pàni); il “ Fuoco ” è collegato 
con l’ano perché quel che si mangia viene consumato dal fuoco nello 
stomaco, ed il residuo viene espulso attraverso l’ano, processo me- 
diante il quale il corpo si purifica; 1’ Aria” è collegata con il pene 
perché nella procreazione il Jivàtmà, come Pràna Vayu, esce attraverso 
il pene, talché la Shruti dice: “ Atmà stesso rinasce nel figlio” (Atmà 
vai jàyate putrah); 1’ Etere” è collegato con la bocca perché mediante 
la bocca si articola il suono, che è il Guna (qualità) dell’etere (Akasha). 

Fin qui abbiamo trattato di Tattva relativamente grossolani. Se- 
condo ‘il nostro Testo, i venti Tattva più grossolani sono collegati 
(4 x 5) come appare nella seguente tabella: 


Centro in cui 


si dissolvono Tattva più grossolani 


Gandha (odorato) Tanmîtra; Prithivî Tattva 
1. Màladhara (terra); il Jninendriya dell’odorato ‘; il Kar- 

mendriya dei piedi. 

Rasa (gusto) Tanmîtra; Ap Tattva (acqua); 
2. SvAdhishthana| il Jnanendriya del gusto; il Karmendriya delle 

mani. 

— Ripa (vista) Tanmàtra; Tejas Tattva (fuoco); 

3. Manipàra il Jnanendriya della vista; il Karmendriya del- 

l’ano. 

Sparsha (tatto) Tanmàtra; Vayu Tattva (aria); 
4. Anfhata il JnAnendriya del tatto; il Karmendriya del 

pene. 

Shabda (suono) Tanmîtra; Akasha Tattva (ete- 
5. Vishuddha re); il Jnanerdriya dell’udito; il Karmendriya 

della bocca. 


*° Il naso è un centro in cui si può acuire o reprimere l’eccitazione sessuale. 
Sebbene l’organo di riproduzione sia posto più in alto del Mùladhàra, è da questo 
che procede, in sostanza, la forza sessuale. 
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Osserveremo che ad ogni elemento è collegato un organo di sen- 
sazione (Jnànendriya) e uno di azione (Karmendriya). Nel Cap. II del 
Prapanchséra Tantra si afferma: “L’etere è negli orecchi, l’aria nella 
pelle, il fuoco negli occhi, l’acqua nella lingua e la terra nelle narici”. 

Probabilmente i Karmendriya sono così disposti perché i Tattva dei 
centri in cui, rispettivamente, si trovano hanno, come abbiamo detto, 
gradi simili di sottilità e di grossolanità. Come sarà spiegato in seguito, 
ogni classe di Tattva si dissolve nella classe immediatamente superiore, 
cominciando dal centro più basso e più grossolano, il Màladhàra. Fin 
qui, dunque, si è trattato dei Tattva fattori del lato “ materiale ” della 
creazione. 

Passiamo ora all’ultimo centro, l’àjnà Chakra, in cui sono i Tattva 
sottili del Mentale e di Prakriti. Il Chakra è chiamato così perché è qui 
che si riceve, dal di sopra, il comando (Ajnà) del Guru. È un fiore di 
loto situato tra le sopracciglia, con due petali bianchi sui quali si tro- 
vano le lettere bianche Ham e Ksham: esse completano il numero delle 
cinquanta lettere. Si sarà rilevato che nei sei Chakra vi sono cinquanta 
petali e cinquanta lettere. Nel pericarpo vi è il grande Mantra “Om”. 
Ogni Loto è fornito di due o quattro petali in più di quello che lo pre- 
cede, e il numero dei petali del Vishudda Chakra è la somma delle dif- 
ferenze precedenti. Qui vi sono Paramashiva nella forma di Hamsa 
(Hamsaràpa), Siddhakalî, la bianca Hàkinî Shakti “ inebriata di sorsi 
di ambrosia ”, il triangolo invertito, o Yoni (Trikona), e in esso l’Itara 
Linga, che splende come la folgore. I tre Linga sono dunque rispettiva- 
mente nei Chakra Màaladhara, Anàhata ed Ajnà, perché in questi tre 
"“ nodi”, o Brahmagranthi, la forza della Màyà Shakti è molto potente. 
E questo è il punto in cui converge ciascuno dei tre gruppi di Tattva 
associati con il Fuoco, con il Sole e con la Luna. * La frase “ apertura 
delle porte” si riferisce al passaggio attraverso tali Granthi. Nell’Ajnà 
vi è la sede dei Tattva sottili, Mahat e Prakriti. Il primo è l’Antahka- 
rana con i Guna, cioè Buddhi, Chitta, Ahamkra e il suo effetto Manas 
(Sasamkalpavikalpaka). Comunemente e in breve si dice che Manas è il 
Tattva dell’Ajnà Chakra. Comunque, essendo il centro mentale, sono in- 
clusi in esso tutti i suddetti aspetti del mentale e la Prakriti da cui de- 
rivano, come pure l’Atmà nella forma del Pranava (Om) suo Bîja. Qui 
risplende l’Atma (Antaràtma), lucente come una fiamma. La luce di que- 
sta regione rende visibile tutto quello che si trova fra il Mila ed il 
Brahmarandhra. Contemplando questo fiore di loto lo yogî guadagna 
ulteriori poteri (Siddhi) e diventa Advaitàchàravàdî (monista). A pro- 
posito di questo Padma, il Testo (v. 36) spiega come si ottiene il di- 
stacco attravetso lo Yoni Mudrà. È qui che lo yogî in punto di morte 


# Vedi post. 


I centri o fiori di loto 109 


Tavota VII - L’àÀjnà Chakra. 
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lascia il suo Pràna per poi entrare nel supremo Deva primordiale, il Pu- 
ràna (antico) Purusha, ‘“ che esisteva prima dei tre mondi e che il Ve- 
daAnta conosce ”. Lo stesso versetto ne descrive il metodo (Prànàropana- 
prakara). Dall’ultimo centro e dalla Prakriti causale esce il corpo sot- 
tile, conosciuto individualmente come Taijasa e collettivamente (cioè 
nell’aspetto îshvara) come Hiranyagarbha. Con quest’ultimo termine vie- 
ne indicata la manifestazione del Paramàtmà nell’Antahkarana; nella sua 
manifestazione di Pràna è detto Sùtràtmà, e quando si palesa mediante 
questi due veicoli senza differenziazione è conosciuto come l’Antaryà- 
min. I Chakra sono i centri corporei del mondo della manifestazione 
differenziata, con i suoi corpi grossolano e sottile derivanti dal loro cor- 
po causale, e i suoi tre piani di coscienza nella veglia, nel sogno e nel 
sonno senza sogni. 

Sopra l’Ajnà Chakra vi sono i Chakra minori (vv. 32-39) chiamati 
Manas e Soma, che nei testi qui tradotti non sono nominati. Il Manas 
Chakra è un fiore di loto a sei petali, sui quali si trovano le sensa- 
zioni dell’udito, del tatto, della vista, dell’odorato, del gusto e le sen- 
sazioni del sogno e dell’allucinazione originate da un centro. So- 
pra questo vi è ancora il Soma Chakra, un fiore di loto a sedici 
petali con certe Vritti che saranno descritte in seguito. In codesta 
regione vi sono “la casa senza sostegno” (Niràlambapurî), ‘ dove gli 
yogî vedono il radioso fshvara”, i sette corpi causali (v. 39), che 
sono aspetti intermedi di Adyà Shakti, e il fiore di loto bianco a dodici 
petali vicino al pericarpo del Sahasràra (vv. 32-39). In questo loto a 
dodici petali vi sono il triangolo A-ka-tha, che circonda l’altare ingioiel- 
lato (Manipîtha) sull’isola di gemme (Manidvîpa), situata nell’Oceano 
di Néttare ‘ con Bindu sopra e Nada sotto, e il triangolo Kaàmakalà 
con il Guru universale, o Paramashiva. Poi, al di sopra, nel pericarpo, 
vi sono i Mandala Stirya e Chandra, ed il Parabindu circondato dai sedici 
e diciassette digiti dell’orbita lunare. Nel Chandra Mandala vi è un 
triangolo. Sopra la Luna vi è Mahavayu e poi il Brahmarandhra con 
Mahashamkhinî. 

Il fiore di loto a dodici petali e quello collegato con esso sono il 
soggetto speciale della breve opera Padukapanchaka Stotra, qui tradotta, 
che è un inno di Shiva in lode del “ Quintuplice Sgabello ”, con un 
commento di Shrî Kalîcharana. Gli sgabelli sono variamente classifica- 
ti; secondo la prima classificazione sono: 1) Il fiore di loto bianco 
a dodici petali nel pericarpo del fiore di loto Sahasràra. Qui si trova 


49 Nell’adorazione mentale l’altare ingioiellato dell’Ishtadevatà è nel fiore di 
loto ad otto petali, sotto l’ Anahata. L'Isola delle Gemme è uno stato 
supremo di Coscienza, e l'Oceano di Néttare è la stessa Coscienza infinita. Circa 
i corpi causali vedi Garland of Letters. 
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2) il Triangolo invertito, la dimora di Shakti chiamata A-ka-tha. 
3) La regione dell’altare (Manipîtha) ai lati del quale sono Nîda e 
Bindu. Il Guru eterno, “bianco come una montagna d’argento ”, de- 
ve essere oggetto di meditazione, come pure l’Altare Ingioiellato 
(Manipîtha). 4) Il quarto Pàdukà è lo Hamsa situato sotto l’Antaràtmà 
e 5) il Triangolo sul Pîtha. Le differenze tra questa e la seconda clas- 
sificazione sono spiegate nella nota al v. 7 del Piduk4. Secondo que- 
st’ultima l’ordine è il seguente: 1) Il fiore di loto a dodici petali, 
2) il triangolo chiamato A-ka-tha, 3) Nada-Bindu, 4) il Manipîtha Man- 
dala e 5) lo Hamsa che forma il Kamakalà triangolare. Questo Trian- 
golo, il Tattva Supremo, è formato da tre Bindu che il testo chiama 
Bindu Chandra (Luna), Stirya (Sole) e Vahni (Fuoco), conosciuti an- 
che come Bindu Prakasha, Vimarsha” e Mishra. È lo Hamsa cono- 
sciuto come il Kàmakalà triangolare, l'incarnazione di Purusha-Prakriti. 
Il primo è il Bindu Hamkàra all’apice del triangolo, e gli altri due 
Bindu, chiamati Visargah o Sa, sono Prakriti. Questa Kamakalà è il 
Mtila (radice) del Mantra. 

Lo Shabdabrahman con il suo triplice aspetto e le sue energie è 
rappresentato nei Tantra da questa Kàmakalà che è la dimora di Shakti 
(Abalalayam). Questo Supremo Triangolo, come tutti gli Yonipîtha, è 
invertito. Possiamo qui notare che Shakti è rappresentata da un trian- 
golo perché si manifesta nei tre aspetti di volontà, azione e conoscenza 
(Ichchhà, Kriyà, Jnàna). Così, sul piano materiale, se esistono tre forze, 
non c’è altro modo per esprimere la loro interazione che con la forma di 
un triangolo nel quale, sebbene ognuna sia separata e distinta dall’al- 
tra, sono non pertanto tutte collegate, formando parte di un tutto. 
Agli angoli del Triangolo vi sono due Bindu, e all’apice un unico Bindu, 
Questi sono i Bindu del Fuoco (Vahni - bindu), della Luna (Chandra- 
bindu) e del Sole (Strya-bindu).” Tre Shakti emanano da codesti 
Bindu e sono indicate dalle linee che uniscono i Bindu, formando così 
il triangolo. Queste linee sono una della Shakti Vama, una della 
Shakti Jyeshthà e una della Shakti Raudrî. Codeste Shakti sono la 
Volizione (Ichchhà), l’Azione (Kriyà) e la Conoscenza (Jnàna). Con esse 
vi sono BrahmA, Vishnu e Rudra, associati ai Guna Rajas, Sattva 
e Tamas. 

I lati del triangolo che emana dai tre Bindu o Hamsah sono for- 
mati da quarantotto lettere dell’alfabeto. Le sedici vocali, a comin- 
ciare da A, formano un lato; sedici consonanti, a cominciare da 
Ka, formano il secondo lato, e le sedici lettere seguenti che comin- 
ciano con Tha formano il terzo lato. Il triangolo è perciò conosciuto 
come il triangolo A-ka-tha. Nei tre angoli interni del triangolo si tro- 


5° Per questo termine, vedi Mabimdya e KAmakaldvilasa in Tantrik Texts. 
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vano le restanti lettere Ha, Lla e Ksha. Lo Yémala parla di questa 
sede così: "“ Parlo ora della KAmakalà”, e continua: “ È Lei l’eterno 
Uno che è i tre Bindu, le tre Shakti e le tre Forme (Trimîrti)”. Il 
Bribat-Shrî-Krama, occupandosi di Kaàmakalà, dice: “ Dal Bindu (cioè 
il Parabindu) Ella ha assunto la forma di lettere (Varnàvayavarùpini) ”. 
Il Kalt Ordbvimndya dice: “Il triplice Bindu (Tribindu) è il Tattva 
Supremo che incarna in sé Brahma, Vishnu e Shiva”. Il triangolo 
composto dalle lettere è una emanazione del Bindu. Queste lettere 
sono conosciute quali Màtrikà Varna. Esse formano il corpo di Kula- 
kundalinî, 5 lo Shabdabrakman, essendo nel loro stato Vaikharî le di- 
verse manifestazioni del “ suono” primario, non manifestato (Avyak- 
tanàda). 

Esse appaiono quale Shabda manifestato nella auto-divisione del 
Parabindu, poiché questa auto-divisione segna l’apparire della Prakriti 
differenziata. 

Il commento al Pàduk4panchaka (v. 3) dice che il Bindu è la Para- 
shakti stessa, e le sue variazioni sono chiamate Bindu, Nada e Biîja, o 
Sole, Luna e Fuoco, poiché Bindu, il Sole, è rosso e Nda, la Luna, 
bianca. * Questi formano il Chinmaya o Anandamayakosha, involucro 
della coscienza e della beatitudine, (Péduk4panchaka, v. 3). I due 
Bindu che formano la base del triangolo sono il Visarga (ib. v. 4). Nel- 
l’Agamkalpadruma si afferma: “ Hamkàra è Bindu o Purusha, e Vi- 
sarga è Sah o Prakriti. Hamsah è l’unione del maschio e della fem- 
mina e l’universo è Hamsah ”. La Kaàmakalà triangolare è formata per- 
tanto da Hamsah (ib.). Lo Hamsa-pîtha è è composto di Mantra (ib. v. 6). 

Data la grande importanza dell’argomento, riportiamo qui altre 
fonti autorevoli, oltre quanto è dato dall’opera qui tradotta. Nel 
commento al verso 124 della Lalit4; in cui la Devî è concepita 
nella forma di Kamakalà (Kamakalàrupà), Bhaskararàya dice: “ Vi 
sono tre Bindu e la Hardhakalà.* Tra questi Bindu il primo è 
chiamato Kama e lo Hakaràrdha è detto Kala”. Egli aggiunge che 


51 Il KAmakaldvilasa dice: “ Bindu-trayamayas tejas-tritayah ” (tre Bindu e tre 
fuochi). “Tripurasundarî siede nel Chakra che è composto di Bindu (Bindu- 
maye chakre). La sua dimora è il grembo di Kameshvara, la cui fronte è ornata 
della luna crescente. Ella ha tre occhi, che sono il Sole, la Luna e il Fuoco”. 

52 La Mdabheshvarî Sambità dice: “Sùrya, Chandra e Vahni sono i tre Bindu, 
Brahma, Vishnu e Shambhu sono i tre lati”. 

5 Il K4makaldvilisa dice: “EkapanchAshadaksharàtmA” (Ella è nella forma 
delle cinquantun lettere). Vedi Tantrik Texts, vol. IX. 

5 Questa affermazione è in contrasto con la precedente di Raghava Bhatta, 
secondo cui Bindu è la Luna e Nida il Sole. 

55 Detta anche Hakarirdha — cioè “metà della lettera Ha”. 

5 Bindu-trayam hardhakalà cha ityatra prathamo binduh kAmakhyash chara- 
ma kala cha iti pratyàharanyAyena kAmakaletyuchyate. 
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la natura di Kamakalà è descritta nel K4makaldvildsa nei versi che co- 
minciano: ‘La Shakti Suprema (Parà Shakti) è l’unione manifestata di 
Shiva e Shakti nella forma di seme e di germoglio”, e finiscono: 
“Kama (significa) desiderio e Kalà lo stesso. Si dice che i due 
Bindu sono il Fuoco e la Luna”.” Kama, la Volontà creativa, è 
sia Shiva sia Devî, e Kalà è la loro manifestazione. Perciò è detta 
Kamakalà. Ciò è spiegato nel Trip4rasiddbanta: “ O Parvatî, Kala 
è la manifestazione di KAmeshvara e Kameshvarî; perciò è conosciu- 
ta come Kamakala”. Oppure Ella è la manifestazione (KalA) del 
desiderio (Kama) ”, cioè di IchchhA. Il K4lak4 Purana dice: “ Devî è 
chiamata Kama, perché venne in un luogo segreto sulla cima az- 
zurra della grande montagna (Kailàsa) insieme con Me a causa del 
desiderio (Kama): perciò Devî è detta Kama. Essendo anche Colei 
che dà o esaudisce il desiderio, che desidera ed è desiderabile e bella, 
che rinnova il corpo di KAma (Manmatha) e lo distrugge, è chiamata 
perciò Kama ”. © Dopo che Shiva (con cui Ella è una sola entità) ebbe 
distrutto Kàma, quando cercava di distruggere il Suo Yoga con la 
instillazione della passione, Ella (con cui Egli è un’unica entità) diede 
un corpo nuovo a “ Colui che non ha corpo” (Ananga). Essi distrug- 
gono i mondi e li richiamano a sé attraverso il sentiero dello Yoga co- 
smico, poi nuovamente li creano in virtù del loro desiderio e volere 
(Ichchhà). Questi Bindu e Kala sono nominati nel famoso inno “ Onda 
di Beatitudine ” (Anandalabarî). 

Questa Devî è la grande Tripurasundarî. NrisimhAnandanàtha, 
Guru di Bhaskararàya, scrisse il verso seguente che il discepolo così 
commenta: “ lo inneggio a Tripurà, il tesoro di Kula, © che è rossa 


57 Tasyàh svarîipam sphutashivashakti-samàgamabîjamkuraràpiniparà shaktiri- 
tyàrabhya kamah kamanîyatayà kalà cha dahanenduvigrahau bindù ityantena nirnî 
tam kamakalavilàse tadràpetyarthah (id.). 
58 Kamayoh kaleti và, taduktam, tripuràsiddhante 
Tasya kaàmeshvaràkhyasya kaàmeshvaryàsh cha pàrvati 
Kalakhyà salîlà sà cha khyàtà kaAmakaleti sà. 

5 Kamash chàsau kalaàràpà cheti và. 

© Kamapadamatra-vàchvatàvàb Kalîpuràne pratipàdanàt. 
Kamartham dgatà yasmaàn mayà sàrdham mahfgirau 
KamakhyA prochyate devî nîlakùtarahogatà 
Kamada kAminî kamyà kantà kaAmAngadayint 
KamAnganàshinî yasmat kamakhyà tena kathyate 
Iti shadàksharamidam nama (id.). 

81 Mukham bindum kritvà \kuchayugam adhas tasya tadadho 
Hakaràrdham dhyàyet haramahîshi te manmathakalàm (v. 19). 

(Si contempli il primo Bindu come il viso della Devî e gli altri due Bindu 
come i Suoi due seni e, sotto, la metà di Ha). La mezza Ha è la Yoni, il grembo 
e l'origine di tutto. Vedi Lalità, v. 206. 

62 Kulanidhi. Nel senso letterale comune Kula significa razza o famiglia. 


114 I centrio fiori di loto 


di bellezza; le Sue membra sono simili a quelle di Kàmaràja, adorato 
dalle tre Devatà 6 dei tre Guna; che è il desiderio (o volontà) di 
Shiva; ** che dimora nel Bindu e manifesta l’universo ”. E’ detta Tri- 
purà (spiega il commentatore già citato) perché ha tre (Tri) Pura 
(lett.: città, ma qui Bindu, angoli, linee, sillabe, ecc.). Il KAlik4 
Puréna dice: “ Ella ha tre angoli (nella Yoni triangolare) come pure 
tre circoli (i tre Bindu), ed il suo Bhdùpura * ha tre linee. Si dice che il 
Suo Mantra consti di tre sillabe ‘° e che Ella abbia tre aspetti. Anche 
Kundalinî ha una triplice energia per poter creare i tre Dei (Brahm8, 
Vishnu, Rudra). Pertanto, essendo la suprema energia, triplice ovun- 
que, è chiamata Tripurasundarî. ® Il commentatore afferma che queste 
sillabe sono i tre Bîja delle tre suddivisioni (di Panchadashî) - cioè 
Vagbhava, Kaàmaràja e Shakti, che secondo il VAmakeshnara Tantra so- 
no la Jnàna Shakti che dà la salvezza, Kriyà Shakti e Ichchha Shakti. 


Si parla anche di tre “ Pàda” come di Tripurà - bianco, rosso e 
variegato. Altrove, per esempio nel Vardbé Purdna, si dice che la Devî 
ha assunto tre forme, bianca, rossa e nera: ciò designa la Suprema Ener- 


ma ha vari altri significati: Shakti (Akula è Shiva), la gerarchia spirituale dei 
Guru, il Màùladhara, la dottrina dei Kaula tantrici, ecc. 

63 Vishnu, Brahma e Rudra, portatori rispettivamente delle qualità di Sattva, 
Rajas e Tamas. 

& Secondo il Commentatore, il significato di Ekàm tàm è questo. Eka 
— a +i= e, Secondo il Vishva Dictionary, “A” significa, tra l’altro, îsha o Shiva 
e, secondo l’Anekérthadbvanimanjari Lexicon, I = Manmatha, cioè KAma o deside- 
rio. Perciò Ekà è la sposa di Shiva, o ShivakàmA, il desiderio o volontà di Shiva. 

“ Introduzione alla Lelità. 

66 Quella parte dello Yantra di forma comune e che contiene al centro il dise- 
gno particolare. Tuttavia può esservi qui un riferimento alle tre linee esterne der 
Shrîchakra. 

8 Vedi post. Il KAma Bija è Klîm. Klîmkara è Shivakàma. îm significa qui 
il Kamakalà allo stato Turîya, attraverso il quale si raggiunge Moksha, donde il 
detto (ib., v. 176) che colui il quale ode il Bîja senza Ka e La non giungerà al 
luogo delle buone azioni - cioè non andrà nella regione dove si arriva mediante 
le buone zzioni, ma attingerà soltanto quella che si può raggiungere con la cono. 
scenza (vedi :., vol. 189, ove è citato lo Yoginihridaya Tantra). 

89 Possiamo dare altri esempi, come il Tripurérnava, il quale dice che la Devî 
è chiamata Tripurà perché ha la sua dimora nelle tre Nàdî (Sushumna, Pingalà 
e Idà; v. post) e in Buddhi Manas Chitta (v. post). 

65 Secondo una nota di R. Anantakrishnà Shàstrî, traduttore della Lalit4, 
p. 213, i tre “piedi” sono così spiegati in un’altra opera di Bhaskararàya: bianco, 
il puro Samvit (Coscienza) non macchiato da alcuna Upàdhi; rosso, il Paràhantà 
(Suprema Individualità), la prima Vritti (modificazione) della Samvit; e variegato, 
la modificazione (Vritti) suddetta, considerata inseparabile dall’ "Io”. Essi sono 
conosciuti come i “tre piedi” (Charanta tritaya): Indu (bianco), Agni (rosso), 
Ravi (variegato). 
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gia con gli attributi sàttvico, ràjasico e tàmasico.”° L’unica Shakti di- 
venta triplice per produrre effetti. 

Nelle meditazioni su Kaàmakalà (Dhyana), i tre Bindu e Hardha- 
kalà vengono considerati come esistenti nel corpo della Devî Tripura- 
sundarî. Il Commentatore, a proposito del verso dell’Anandalabari ci- 
tato, dice così: ” “ Nel quinto sacrificio (Yajna) il Sàdhaka si rappresenti 
che la sua Atm non differisce in alcun modo dall’unico e solo Shiva, e 
si rappresenti Kundalinî, sottile come un filo, comprendente tutte le 
Shakti, e estendentesi dal fiore di loto Adhàra al Paramashiva. Si rap- 
presenti nel Suo corpo (Tripurasundarî) i tre Bindu, i quali raffigu- 
rano Ichchhà, Kriyà e Jnana; la Luna, il Fuoco e il Sole; Rajas, Ta- 
mas, Sattva; Brahma, Rudra, Vishnu; e mediti quindi sulla Chitkalà 
che è la Shakti sottostante ”. ?? 

Il Bindu che è la “ faccia” indica Virinchi” (BrahmA) associato 
con il Guna Rajas. I due Bindu che sono i “ seni” e sui quali si de- 
ve meditare nel cuore, indicano Hari" (Vishnu) e Hara” (Rudra), 
associati con i Guna Sattva e Tamas. Al di sotto di questi va meditato 
sulla Yoni che è sopra il Chitkalà sottile, designante i tre Guna e da 
identificare con queste tre Devatà.” La meditazione consigliata nello 
Yogini Tantra è la seguente: “ Raffiguratevi che sopra Kalà vi siano 
tre Bindu e che da essi esca una fanciulla sedicenne risplendente della 
luce di milioni di soli nascenti che illuminano ogni punto del firmamen- 
to. Immaginate che il Suo corpo, dal capo alla gola, nasca dal Bindu più 
alto, e che dalla gola al centro il Suo corpo, con i due seni e le tre li- 
nee di bellezza del ventre (Trivali), nasca dai due Bindu inferiori. Poi 
immaginate che ii resto del Suo corpo, dal sesso ai piedi, nasca da 
Kama. Così formata, Ella è poi vestita e adornata di ogni genere di 
ornamenti, e Brahma, îsha e Vishnu l’adorano. Il Sàdhaka deve quindi 


? Anche il Devî Bbéigavata Pr. dice: “La Shàmbhavî è bianca; ShrîvidyA è 
rossa e Shyàmà nera”. Lo Yantra di Shrîvidyà è lo Shrîchakra già menzionato. 

© Sham karacharyagranthavali (Vol. II), ed. Shrî Prasanna Kumfra Shastri, 
Le note dell’editore si basano sul Commentario di Achyutànanda Svamî. 

7 Atha panchamayàge abhedabhuddhyà àtmanam shivarùpam ekatmanam vi- 
bhavya adharàt paramashivantam sùtraràpàm sùkshmàm kundalinîm sarvashaktirà- 
pàm vibhavya sattvarajastamogunasùichakam brahmavishnushivashaktyàtmakam. sù- 
ryàgnichandrarîipam bindutrayam tasyà ange vibhaàvya adhashchitkalàm dhyàyet 
(Comm. al v. 19). 

7 Cioè Colui che crea, da Vi + ricb. 

7 Colui che toglie o distrugge (harati) ogni pena e ogni peccato. 

" Lo stesso. 

# Mukham bindum kritvà rajogunasùchakam virinchyàtmakam bindum mu- 
kham kritvà, tasyàdho hridayasthàne sattvatamogunastichakam hariharàtmakam bin- 
dudvayam kuchayugam kritvà, tasyàdhah yonigunatrayasùchikàm hariharavirin- 
chyàtmikàm sùkshmam chitkalàm hakaràrdham Kritvà yonyantargata-trikonàkritim 
kritvà dhyàyet (Comm. al v. 19). 
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AD 


raffigurarsi che il suo proprio corpo è come codesta Kamakala ”.' Lo 
Sbritattvarnava dice: “ Gli uomini gloriosi che fanno atto di adorazione 
in quel corpo in Sàmarasya ” sono liberati dalle onde di veleno dell’in- 
solcabile mare del mondo (Samsara)”. 

Le opere tantriche Skrîkrama'? e Bhdvachiàdimani,® citate nel 
Commento all’Anandalabarîi, concordano perfettamente. La prima di- 
ce: “O Signora dei Deva, lascia che egli contempli il primo dei tre 
Bindu come la bocca e gli altri due come i due seni. Che mediti poi 
sulla Kala Hakarardha sottile nella Yoni”. La seconda dice: "Il viso 
nella forma di Bindu e sotto i gemini seni, e sotto di essi la meravi- 
gliosa forma dell’Hakaàràdha”. Si dice che le tre Devatà, Brahmà, 
Vishnu e Rudra, con le loro Shakti, nascano dalle lettere A, U, M 
dell’Omkara o Pranava. ® “Ma”, come dice il Prapanchasara Tantra, ® 
è il Sole o Atm tra le lettere, perché è Bindu. Da ognuna di queste let- 
tere sorgono dieci Kala. 

Nel v. 8 del Testo tradotto si afferma che nel centro Mùla- 
dhara vi è il Triangolo (Trikona) conosciuto come Traipura, che 
è un aggettivo corrispondente a Tripura. E’ così chiamato, perché la 
Devî Tripurà è presente entro il “ Ka” all’interno del triangolo. Questo 
“Ka” è la lettera principale del Kàma Bîja, e “Kam” ® è il Bîja di KAminî, 
l’aspetto di Tripurasundarî nel Màladhara. Qui inoltre, come dice lo stes- 
so versetto, vi sono le tre linee VamA, Jyeshthà e Raudrî e, come aggiun- 


11) 


© Vedi Nityaptjipaddhati, di Jaganmohana Tarkalamkara, p. 199 e segg. 

" Cioè sentendo alla stessa maniera o essendo tutt'uno; omogeneità; unione 
di Shiva e Shakti. 

99 Tathà cha Shrikrame: 

Bindutrayasya deveshi prathamam devi vaktrakam 
Bindudvayam stanadvandvam hridi sthàne niyojayet. 
Hakaraàrdham kalàm sùkshmaàm yonimadhye vichintayet. 

80 Taduktam Bhdvachidimanau: 

Mukham binduvadàkaram 
Tadadhah kuchayugmakam 
Tadadhashcha hakaràrdham 
Suparshkritamandalam. 

Il terzo verso è anche stampato: Tadadhah saparàrdham cha. Ma questo signi- 
fica la stessa cosa. Sapara è Hakara, come Ha segue Sa. Per ulteriori Dhyàna 
e formule di meditazione, vedi p. 199 del Nityap&jipaddhati di Jaganmohana Tarka- 
lamkàra. 

81 Phetkarinî Tantra, Cap. I: 

Tebhya eva samutpannà varnà ye vishnu-shùlinoh 
Màùrtayah shaktisamyuktà uchyante tàh kramena tu. 

E così pure il Visbvaséra Tantra (vedi Pranatoshinî, 10): 
Shivo brahmà tathà vishnuronkare cha pratishthitàh 
Akarash cha bhaved brahmà ukarah sachchidàtmakah 
Makaro rudra ityukta iti tasyàrthakalpanà. 

# Cap. III. 

3 Nityapàjdpaddbati, p. 80. 
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ge lo Shatchakra-vivriti, Ichchhà, Jnàna e Kriyà. Pertanto il Traipura 
Trikona è l’aspetto grossolano o Sthila di quella Shakti sottile (Sàkshma) 
che è sotto il Sehasràra ed è chiamata Kamakalà. È a questa KAminî 
che si offre nell’adorazione l’essenza di Japa (Tejorùpajapa), mentre il 
Japa esteriore è offerto alla Devatà adorata affinché il Saàdhaka possa 
conservare i frutti della sua adorazione. *® Vi sono anche due altri Lin- 
ga e due altri Trikona nei centri Anàhata e Ajna, che sono due Nodi o 
Granthi, chiamati così perché MAyA è forte in questi punti di ostruzione 
in cui converge ognuno dei tre gruppi. Tuttavia il Traipura Trikona, nel 
Maladhara, che è il corrispondente più grossolano della KAmakala, è la 
radice (Mùla) di tutti i Mantra sotto il Sahasràra, e corrisponde inoltre, 
nel Jîva, al Tribindu di îshvara. 

Prima di occuparci dettagliatamente del Sahasràra sarà utile riman- 
dare il lettore alla consultazione della tavola a pagg. 118 e 119 dove so- 
no riassunti alcuni dei dettagli già dati, fino al Sahasràra incluso. 

Nella descrizione dei Chakra data nel nostro Testo, non è fatta al- 
cuna menzione di qualità morali o di altra genere, né di cose (Vritti) 
collegate con i fiori di loto in altri libri, quale l’Adbydtmzaviveka, * che 
comincia dal ioto-radice e finisce con il Soma Chakra. Pertanto le 
Vritti Prashraya, Avishvasa, Avajnà, Mfrchha, Sarvanàsha e Kraratà ” 
sono assegnate allo Svadhishthana; Lajjà, Pishumata, îrshà, Trishnà, 
Sushupti, Vishàda, Kashàya, Moha, Ghrinà e Bhaya ® al Manipàùra; Asha, 
Chintà, Cheshtà, Mamatà, Dambha, Vikalatà, Ahamkara, Viveka, Lo- 
latà, Kapatatà, Vitarka, Anutàpa, * Kripà, Mridutà, Dhairya, Vairà- 
gya, Dhriti, Sampat, Hisya, Romancha, Vinaya, Dhyàna, Susthiratà, 
Gambhîrya, Udyama, Akshobha, Audarya ed Ekàgratà ® al Soma Chakra 
segreto; e così via. Nel Màladhàra, che è stato descritto come la “ fonte 
di una solida e piacevole sensazione ”, vi sono le quattro forme di bea- 
titudine già menzionate; nel Vishuddha i sette “ toni” sottili: Nishàda, 
Rishaba, Gandhara, Shadja, Madhyama, Dhaivata, Panchama; certi 


8 Vedi p. 117, Vol. II, dei Téntrik Texts, dove è riprodotto il Commentario. 
» ® Nityapfjdpaddbati, p. 80. 
* Citato nel Dîpi':A al v. 7 della Hamsopanishad. 

® Credulità, sospetto, disprezzo, delusione (o avversione), falso sapere (lett. 
la distruzione di ogni cosa, a cui conduce il falso sapere), crudeltà. 

Vergogna, incostanza, gelosia, desiderio, negligenza, tristezza, stupidità, 
ignoranza, avversione (o disgusto), paura. 

8 Speranza, preoccupazione o ansietà, sforzo, senso di languore, meschinità 
(che dà luogo all’attaccamento), arroganza o ipocrisia, egoismo o presunzione, discri- 
minazione, avidità, doppiezza, indecisione, rimorso. 

° Pietà, dolcezza, pazienza e compostezza, imparzialità, costanza, prosperità, 
gioia (spirituale), estasi o commozione, umiltà o senso di convenienza, natura 
meditativa, quiete o tranquillità, gravità (di condotta), iniziativa o sforzo, spassio- 
natezza (non essere turbati dall'emozione), magnanimità, concentrazione. 
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si Numero Lettere Tattva regnante Colore 
Chakra Posizione di petali] sui petali e sue Qualità |del Tattv, 
Centro spinale del- Va, Prithivî; coesione, 
Màladhara la regione sotto i 4 sha, stimolante il senso | giallo 
genitali sha (cereb.) dell’odorato 
sa 
ba, 
; bha, i ; 
Centro spinale del- Da Ap; contrazione, 
Svadhishthina |a regione sopra i 6 i stimolante il senso | bianco 
genitali ù del gusto 
la 
da (cereb.) 
dha (cereb.) 
na (SPA Tejas; espansione, 
Centro spinale del- cha producente calore 
Manipùra la regione dell’om- 10 di e stimolante il sen- | rosso 
belico dha so visivo di colore 
Da e forma 
pa, 
pha 
ka, kha, 
ga, gha, 
na (vel.) x : 
. Centro spinale del- cha, chha, | Vàyu; movimento | color 
Anàhata la regione del cuore 12 ja, jha, generale, stimolante fumo 
na (palat.) il ‘senso del tatto 
ta (cereb.) 
tha (cereb.) 
le vocali 
Centro spinale del- x ri bi ° | Akasha; che dà 
Vishuddha la siii della 16 ri Ini, tri, spazio, a bianco 
gola e, ai, 0, au, | 1 senso dellu ito 
am, ah 
MiA Centro della regio-|. ha Manas 
AJO ne fra le sopracciglia 2 ksha (facoltà mentali) = 


Sopra l’Ajnà vi è la regione causale ed il Fiore di Loto dai mille petali, 


Bija e suo 
Forma Vihana |Devatà e suo 
del Mandala| (veicolo) Vdhana 


Lam sull’ele- 


toro 


vertici antilope îsha 
Ham su un n 
Cerchio elefante | Sadashiva 
bianco 
= Om Shambhu 


con tutte le lettere, ove si trova la dimora del Supremo Bindu Parashiva. 


Quadrato |fante  Airà- 
vata Hamsa 
Vam su Ma-|Vishnu su 
Mezzaluna karà Garuda 
. Ram su un|Rudra su un 
Triangolo dice 


Shakti 
del Dbdtu 


Dakinî 


Rakinî 


Lakinî 


Kakinî 
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Linga 
e Yoni 


__—————————————_È€È"—r——_——_—__—___——___——_—_——— È —___r_____m__—— 


Svayambhu e 
Traipura Tri- 
kona 


Bana e Tri 
kona 


mcr rc i | mmm | _____T_——tt#1<-— È 7t_r__—___m  ry—PÈ_____m_————— —_ — 
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Itara e Tri- 
kona 


119 


Altri Tattva 
qui dissolti 


Gandha (odorato) 

Tattva; odorato (or- 

gano di sensazione); 

piedi (organo d’a- 
zione) 


Rasa (gusto) Tattva; 
gusto (organo i 
sensazione); mani 
(organo d’azione) 


Ripa (forma e co- 
lore) Tattva; vi 
sta (organo di sen- 
sazione); ano (orga- 
no d’azione) 


Sparsha (tatto e 
sensazione) Tattva; 
tatto (organo di sen- 
sazione); pene (or- 
gano d’azione) 


Shabda (suono) 

Tattva; udito (orga- 

no di sensazione); 

bocca (organo d’a- 
zione) 


Mahat, la Sùkshma 
Prakriti detta Hi- 
ranyagarbha (v. 52) 
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Bîja: Hum, Phat, Vaushat, Vashat, Svadhà, Svahà, Namah; nell’ottavo 
petalo il “ veleno ”, e nel sedicesimo il “ néttare”; ©" nei petali e nel 
pericarpo dell’Ajnà i tre Guna, e nel secondo i Bîja Ham e Ksham; nel 
Manas Chakra a sei petali sopra l’Ajnà sono Shabdajnàna, Sparshajn4- 
na, RépajnAna, Aghrànopalabdhi, Rasopabhoga e Svapna, con i loro 
opposti, che indicano le percezioni sensorie — udito, tatto, vista, 
odorato, gusto — e le sensazioni, d’origine centrale, del sogno e del- 
l’allucinazione. Si è assodato che particolari Vritti sono attribuite a 
un particolare fiore di loto a causa di una relazione tra tale Vritti e 
l’azione della Shakti del Tattva che regge il centro al quale è assegnata. 
La loro esistenza in ogni Chakra particolare è dimostrata dal fatto che 
spariscono quando Kundalî sale attraversando il Chakra. Pertanto le 
Vritti cattive dei Chakra inferiori muoiono subito nello yogî che eleva 
Kundalî al di sopra di esse. 

Le qualità (Vritti) morali appaiono in alcuni dei Chakra inferiori 
e nel segreto fiore di loto a dodici petali chiamato Lalanà (e, in alcuni 
Tantra, Kala), posto sopra il Vishuddha alla radice del palato (Talu- 
mila), come pure nel fiore di loto a sedici petali sopra il Manas Cha- 
kra, conosciuto come Soma Chakra. È da notare che le Vritti dei 
due Chakra inferiori (Svaàdhishthàna e Manipùra) sono tutte cattive; 
quelle del centro Anàhata sono miste, ®° quelle del Lalanà Chakra, per 
la maggior parte, sono buone, mentre quelle del Soma Chakra lo sono 
tutte. Ciò indica un progresso a mano a mano che procediamo dai centri 
inferiori a quelli più alti, e questo accade necessariamente, perché il Jîva 
si avvicina ai suoi principi più alti, e in essi vive. Nel fiore di loto bianco 
a dodici petali, nel pericarpo del Sahasràra, vi è la dimora della Shakti 
detta Kamakalà, già descritta. 

Tra Ajnà e Sahasràra, nella dimora del Karana Sharîra di Jîva, 
vi sono le Varnavalitàpà Viloma Shakti che discendono dalla Unmanî 
al Bindu. Proprio come nella creazione del cosmo, o fshvara, vi 
sono sette Shakti creative dal Sakala Parameshvara al Bindu, e nella 
creazione del microcosmo, o Jîva, sette Shakti creative dalla Kundalinî, 
che è nel Mfladhara, al Bindu, appartenenti entrambi al cosiddetto 
ordine Anuloma: ® così nella regione tra l’Ajnà Chakra e il Sahastàra, 
che è la sede del corpo causale (Karana Sharîra) di Jîva, vi sono sette 


% Ambedue furono estratti dal mare in tempesta e, a quanto se ne dice, 
rappresentano le forze distruttiva e costruttiva del mondo. 

© Con Dambha (arroganza), Lolatà (avidità), Kapatatà (doppiezza), troviamo 
Asha (speranza) Cheshtà (sforzo), Viveka (discriminazione). 

"° Cioè l’ordine usuale in opposizione all’ordine inverso (Viloma). Così leggere 
l’alfabeto dall'A alla Z è anuloma, leggerlo al contrario, dalla Z all’A, è viloma. 
Nel caso specifico anuloma è dunque creazione (Shrishti) o moto in avanti, 
e viloma (Nivritti) è la via del ritorno. 
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Shakti® che, cominciando dalla più bassa, sono Bindu (nell’îshvara 
Tattva), Bodhinî, Nada, Mahanàda o Nadanta (nel Sadàkhya Tattva), 
Vyapika, Samanî (nello Shakti Tattva) e Unmanî (nello Shiva Tattva). 
Sebbene queste ultime Shakti abbiano un aspetto creativo cosmico, qui 
non corrispondono alle prime e si presentano in modo differente. 
Esse non corrispondono perché le Shakti menzionate per ultime. 
sono, come abbiamo detto, Shakti del Jiva. Hamsa, Jîva o Kundalî 
non è che una infinitesima parte del Parabindu. Quest'ultimo è nel 
Sahasràra, o fiore di loto a mille petali, dimora di îshvara, che è Shiva- 
Shakti, ed è la sede delle Kundalî aggregate o Jîva. Per questo si dice 
che tutte le lettere sono qui venti volte (50 x 20 = 1.000). Nel 
Sahasràra vi sono il Parabindu, la suprema Nirvana Shakti, Nirvana 
Kala, Amàakalaà ®° e il fuoco di NibodhikA. Nel Parabindu vi è il vuoto 
perfetto (Shiinya), che è il supremo Nirguna Shiva. 

Nell’aspetto delle Shakti dobbiamo notare un’altra differenza. 
Mentre le Shakti creative cosmiche guardano verso l'esterno e in avan- 
ti (Unmukhî), le Shakti sopra l’Ajnà guardano, nello Yoga, indietro 
verso il dissolvimento. L’îshvara del Sahasràra non è dunque l’aspetto 
creativo di îshvara. Egli vi si trova nello stato di Nirvana, e le Shakti 
che guidano gradatamente verso la Nirvana Shakti sono "in movimen- 
to ascensionale” -— sono, cioè, Shakti che liberano il Jîva. 

Questi sette stati o aspetti di Bindumayaparashakti (v. 40) che 
conducono gradatamente alla Unmanî, sono descritti nel nostro testo ed 
in altri libri tantrici, e sono detti forme causali (Karanarîpa). Il com- 
mento alla Lalità* apparentemente ne conta otto, ma sembra che ciò 
sia dovuto ad un errore, essendo Shakti e Vyapikà considerate Shakti 
distinte, anziché due nomi differenti per la terza di questa serie 
di Shakti. 

AI di sotto del Visargah (che è la parte superiore del Brahmaran- 
dhra, al posto della fontanella) e dell’uscita della Shamkinî Nadî, v'è 
il Supremo Loto Bianco (0, come lo chiamano alcuni, screziato) fornito 
di mille petali (v. 40-49), noto come Sahasràra; esso reca tutte le 
lettere dell’alfabeto sanscrito, tranne, secondo alcuni, Lakàra cerebrale, 
e, secondo altri, Ksha. Esse sono ripetute venti volte per formare il 
numero 1000, e si leggono dal principio alla fine (Anuloma), girando 
intorno al Fiore di Loto da destra a sinistra. Qui vi sono Mahavayu 
e il Chandramandala, ove si trova il Bindu Supremo, “ che tutti i Deva 
servono segretamente ”. Bindu come tale implica Guna, ma significa 
anche il vuoto dello spazio e, nella sua applicazione alla Luce Supre- 


% Vedi Garland of Letters, cap.: “Causal Shaktis of the Pranava”. 
95 Vedi Garland of Letters, cap.: “Kalàs of the Shaktis”. 
% Lalità-Sabasranima, v. 121. 
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ma che non ha forma, ne simboleggia l’incorruttibilità. Di questo Shù- 
nya sottile (vuoto), che è l’Atmà di tutti gli esseri (SarvàtmA), si parla 
ai vv. 42-49. Qui, nella regione del Loto Supremo, vi è il Guru, lo 
Shiva Supremo medesimo. Gli Shaiva lo chiamano perciò Shivasthana, 
la dimora della beatitudine ove si realizza l’Atmà. Vi è qui inoltre la 
Suprema Nirvana Shakti, la Shakti del Parabindu, Madre di tutti e tre i 
mondi. Colui che ha conosciuto veramente e completamente il Sahasràra 
non rinasce nel Samsàra, perché, attraverso tale conoscenza, ha spezzato 
tutti i legami che a questo lo vincolavano. Il suo soggiorno terreno è 
limitato alla consumazione del Karma già cominciato e non ancora esau- 
rito. Egli possiede tutta la Siddhi, è liberato sebbene continui a vivere 
(Jîvanmukta), e quando il suo corpo fisico si dissolve consegue la libe- 
razione incorporea (Moksha) o Videha Kaivalya. 

Nel quattordicesimo verso e nel relativo commento dell’Anandala- 
harî è descritta la Divinità presente nel Sahasràra. ” 

“ Ella è al di sopra di tutti i Tattva. Ognuno dei sei centri rappre- 
senta un Tattva. Ogni Tattva ha un numero stabilito di raggi. I sei 
centri, o Chakra, sono divisi in tre gruppi. Ognuno di questi gruppi 
ha un nodo o apice ove convergono i Chakra che costituiscono quel 
gruppo. I nomi dei gruppi sono derivati da quelli delle Divinità Tute: 
lari. La tavola seguente mostra chiaramente quanto abbiamo detto: 


Nome del 
N N 
0 Nome or del de asi si © | puntodi Osservazioni 
del Chak tt conver- 
€ akra attva |delTattva| Gruppo genza 
1 | Maladhàra | Bhù 56} | Agni- | Rudra |Nel Sahasràra i 
2 |Svadhishthina| Agni 62° | Khanda | granthi |raggi sono innu- 
merevoli, eterni 
: ; e non limitati 
3 Manipàra Apas 52 Sùrya Vishnu- dallo spazio. 
4 Anàahata Vayu 54 granthi |Vi è qui un al- 
| tro Chandra, i 
5 Vishudda Akasha 72 Chandra | Brahma- |CUl raggi sono 
6 Ajnà Randa 64 granthi |innumerevoli e 


risplendono 
360 | sempre. 


“Lakshmîdhara cita la Toaittirîyàranyaka a sostegno del suo com- 
mento, dal quale abbiamo preso le note su riportate. Gli estratti che egli 


% Vedi Anandalabarî del Pandit R. Ananta Shastrî, p. 42 e segg. Il passo tra 


virgolette è trascritto da quest'opera. Vedi anche: A. Avalon, Wave of Bliss. 
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compila da ‘ Bhairava Yàmala” sono importantissimi. Parlando di Chan- 
dra, Shiva così si rivolge (vv. 1-17, Chandrajninavidyarakarana) a Pàr- 
vati, sua consorte: 

“* Benvenuta, o Bellezza dei tre mondi, bene accolta è la tua do- 
manda. Questa scienza (che sto per rivelarti) è il segreto dei segreti e 
sinora non ne ho fatto parte ad alcuno. (Ma ora dirò a te il grande se- 
greto. Ascolta dunque attentamente: )” 

“* Shrîchakra (nel Sahasràra) è la forma della Paràshakti. Nel cen- 
tro di questo Chakra vi è un luogo chiamato Baindava, dove Colei che 
è sopra tutti i Tattva riposa unita al Suo Signore Sadàshiva. O Supre- 
ma, l’intero Cosmo è uno Shrîchakra formato da venticinque Tattva: 
5 elementi + 5 Tanmîtra + 10 Indriya + il Mentale + Màyà, 
Shuddhavidyà, Mahesha e Sadashiva. ®* Proprio come nel Sahasràra, co- 
sì anche cosmicamente Baindava è sopra tutti i Tattva. Devî, la causa 
della creazione, conservazione e distruzione dell’universo, vi riposa sem- 
pre unita a Sadashiva, che è anch’esso sopra tutti i Tattva, e sempre ri- 
splendente. Innumerevoli sono i raggi che il di Lei corpo irradia; o 
Benefica, essi ne emanano a migliaia, a centinaia di migliaia — anzi a 
diecine di milioni. Se mancasse questa luce non ne potrebbe esistere 
alcuna nell’universo... 360 di questi raggi illuminando il mondo sotto 
forma di Fuoco, Sole e Luna. Questi 360 raggi sono così ripartiti: Agni 
(Fuoco) 118, Sole 106, Luna 136. O Shankari, questi tre luminari illu- 
minano sia il macrocosmo sia il microcosmo e dànno origine al computo 
del tempo — il Sole per il giorno, la Luna per la notte, mentre Agni 
(Fuoco) occupa una posizione intermedia ’. ®° 

"“ Per questo costituiscono (o sono chiamati) Kala (tempo), ed i 360 
giorni (raggi) formano un anno. Il Veda afferma: ‘ Lo stesso anno è un 
aspetto del Signore. Il Signore del tempo, l'Autore del mondo, creò 
anzitutto i Marîchi (raggi), ecc., i Muni, i protettori del mondo. Ogni 
cosa ha avuto vita per volontà di Parameshvartî ’. 

“ Dindima interpreta questo versetto in modo del tutto diverso. 
Secondo lui il significato vero è che l’autore, avendo già descritto l’An- 
taryàga (culto interiore), raccomanda qui il culto delle Devatà Avarana 
— cioè le Divinità che risiedono in ciascuno dei Chakra, o centri — 
perché senza rendersele propizie lo Yogî non può condurre la Kun- 
dalinî attraverso questi Chakra. Egli enumera tutte le 360 Divinità 
e descrive le modalità del culto particolare di ognuna di esse. 

“Vi sono altri commentatori che interpretano i 360 raggi esoteri- 
camente e li collegano con i 360 giorni dell’anno, ed anche con il cor- 


98 I Tattva da Maya a Sadashiva sono gli Shaiva Tattva descritti in Garland 
of Letters. 
® Vedi: A. Avalon, Wave of Bliss. 
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po umano. Ogni commentatore cita il primo capitolo del Taittarîy4- 
ranyaka per sostenere la propria interpretazione. Sembra dunque che nel 
Taittariyàranyvaka sia contenuto molto materiale esoterico che il mistico 
deve assimilare. Il primo capitolo dell’Aramzyaka a cui ci riferiamo viene 
cantato nel culto del Sole. E’ chiamato Arunam perché tratta di Arunà 
(la Devî rossa)” 1° 

Secondo un medico indiano studioso di sanscrito, le nozioni di ana- 
tomia dei Tantra sono più esatte di quelle delle opere puramente me- 
diche degli Indù.!* Comunque è più facile esporre le teorie fisio- 
logiche moderne e antiche separatamente che trovarne le correlazioni. 
Questo è per noi un problema veramente difficile. Prima di tutto, il 
materiale disponibile riguardante le seconde è insufficientemente acces- 
sibile e noto, in secondo luogo gli studiosi indigeni e i Sàdhaka (al giorno 
d’oggi probabilmente rari) al corrente dell’argomento non sono ver- 
sati nella fisiologia occidentale con la quale dovrebbero stabilire il con- 
fronto. Peraltro, si può conoscere questo Yoga nella pratica pur igno- 
randone le corrispondenze fisiologiche. Tale conoscenza non è poi tanto 
importante come si crede talora. Poiché il mio lavoro si svolge in un cam- 
po attualmente inesplorato, sono soltanto in grado, attenendomi alle ri- 
ghe del testo e alle informazioni che sono riuscito a raccogliere, di 
avanzare spiegazioni e suggerimenti che in alcuni casi non possono ave- 
re se non il carattere di un tentativo, nella speranza che altri li accet- 
tino e ne provino la veridicità. 

Evidentemente il Merudanda è la colonna vertebrale e, come asse 
del corpo, si suppone svolga rispetto ad esso la stessa funzione che il 
Monte Meru esplica rispetto alla terra. Si estende dal Mila (radice), o 
Màladhara, al collo. Sia questo sia i fasci superiori, il bulbo spinale, 
il cervelletto'e simili, contengono quello che è stato descritto come il 
sistema centrale dei nervi spinali (Nadî) e dei nervi cranici (Shiro-nàdî). 
La Sushumni, che senza dubbio è una Ndî contenuta nella colonna 
vertebrale e in quanto tale è ben descritta dai libri come la principale 
di tutte le Nadî, corre per tutta la lunghezza del Merudanda, al pari 
del midollo spinale della fisiologia occidentale, se vi includiamo il 
filum terminale. Se vi includiamo il filum e stabiliamo che il Kanda 
si trova tra l’ano e il pene, essa ha inizio praticamente dalla stessa 
regione (coccigeo-sacrale), il Màladhara, e si estende, a quanto si affer- 
ma, fino alla regione del Brahmarandhra, !* cioè sino ad un punto 


100 Pagg. 42-45 dell’Anandalabari del Pandit Ananta Shîstri. 

101 Il Dott. B. D. Basu dell’Indian Medical Service, nel suo Prize Essay on 
the Hindu System of Medicine, pubblicato in Guys Hospital Gazette (1889) e citato 
nel Vol. XVI di Sacred Books of the Hindus, del Prof. Benoy Kumar Sarkar. 

102 Sammohana Tantra, Il, 7; 0, secondo il Tripurdsdrasamuchchaya, citato al 
v. 1, dalla testa all’Adhara. 
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situato sotto il fiore di loto a dodici petali (v. 1), vale a dire al di sotto 
ed in prossimità del Sahasràra, il cervelletto, ove termina pure il nervo 
Chitrinî. La posizione del Kanda è quella determinata nel nostro Testo 
(v. 1). Bisogna tuttavia notare che secondo la Hathayogapradipiké il 
Kanda è più in alto, tra il pene e l’ombelico. !* Il punto in cui Sushumnà 
e Kanda si uniscono è detto “Nodo” (Granthisthàna) e i petali del fiore 
di loto Mila si trovano ai suoi quattro lati (v. 4). Appunto nella Su- 
shumnà (qualunque cosa si ritenga che sia, per ora) si trovano i centri 
della Pràna Shakti, detti Chakra o Fiori di Loto. Il midollo spinale 
termina ciecamente nel filum terminale ed apparentemente è chiuso 
lì. Ora, si dice che la Sushumn sia chiusa alla sua base, detta la “’potta 
del Brahman” (Brahmadvara), finché, per mezzo dello Yoga, Kundalî 
non si fa strada attraverso di essa. Il più alto dei sei centri o Cha- 
kra della Sushumnà è YAjnà, in una posizione che frontalmente cor- 
risponde allo spazio tra le sopracciglia (Bhrùmadhye) e posteriormente 
alla glandola pineale, a quella pituitaria e alla sommità ‘del cervel- 
letto. Vicino ad essa vi è il Chakra chiamato Lalanà e, in alcuni Tantra, 
Kalà Chakra, posto alla radice del palato (Taàlumdla), cioè proprio 
sopra. La posizione, come pure la natura dell’Ajnà, indicherebbero che 
esso si trova un po’ al di sotto di quest’ultimo. !* La Sushumn passa nei 
ventricoli del cervello, come il midollo spinale che entra nel quarto 
ventricolo. 


Sopra il Lalanà vi sono l’Ajnà Chakra con i suoi due lobi e il Manas 
Chakra con i suoi sei lobi, che, si è supposto, sono rappresentati nel 
corpo fisico rispettivamente dal cervelletto e dal sensorio. E’ stato pure 
detto che il Soma Chakra, ancor sopra, con i suoi sedici “petali”, com- 
prende i centri nel mezzo del cervelletto, sopra il sensorio. Infine, il loto 
Sahasraàra a mille petali corrisponde alla parte superiore del cervello 
del corpo fisico, con le sue circonvoluzioni corticali. Questa ipotesi 
si affaccerà al lettore dopo un esame della figura che ritrae quel centro. 
Poiché tutti i poteri esistono nella sede dell’azione volontaria, così si dice 
che tutte le cinquanta “lettere” distribuite lungo i centri spinali della 
Sushumn esistono qui moltiplicate — cioè 50 x 20. La luna striata di 
néttare ! è probabilmente la parte inferiore del cervello, le cui circon- 
voluzioni o lobi, simili a mezzelune, sono dette Chandrakalà, mentre 
il mistico monte Kailàsa è senza dubbio la parte superiore del cer- 
vello. Anche il ventricolo collegato con il midollo spinale ha forma 
di mezzaluna. 


18 Vedi post. . l 
14 E non sopra, come ho scritto nell’Introduzione al Mabdnirvina Tantra, 
p. LXII. Dopo una ulteriore riflessione, penso che la posizione definita nel Testo 


sia esatta, sebbene i due Chakra non siano affatto molto vicini. 
105 Vedi Shiva-Sambità, II, 6. 
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Come si è già detto, la Sushumnà è certamente situata nella co- 
lonna vertebrale e si suppone che rappresenti il canale centrale. E’ 
probabile che la sua posizione sia, nell'insieme, quella del canale centrale. 
Ma affermare che il solo canale è la Sushumnà può provocare un’obie- 
zione, poiché, secondo il Testo, questa Nàdî ne contiene altre due, 
cioè Vajrinî e Chitrinî. Abbiamo dunque una triade. Alcuni hanno avan- 
zato l’ipotesi che quando la Sushumnà è considerata non come costi- 
tuente un’unità collettiva con le sue Nadî interne, ma bensì distinta 
da esse, sarebbe la materia nervosa bianca del midollo spinale, men- 
tre Vajrinî sarebbe ia materia grigia e Chitrinî il canale centrale, la 
cui Nadî interna è conosciuta come Brahmanàdî, e come Brahma- 
randhra nella Sbivasambità. !* Ma a queste supposizioni possiamo obiet- 
tare che al v. 2 del Testo, Chitrinî è definita simile per sottigliezza 
al filo di una ragnatela (lùtà-tantiippameyà), mentre la materia grigia 
non può essere così definita, perché ha uno spessore ben diverso. Dob- 
biamo dunque scartare questa ipotesi e ritenere invece o che il canale 
centrale è la Sushumnà, o che questa si trova nel canale centrale e che 
nel suo interno, o come parte di esso, vi sono due canali di energia, ancor 
più sottili ed impercettibili, detti Vajrinî e Chitrinî. Io propendo per 
quest’ultima opinione. Nel v. 3 si afferma che la vera natura della 
Nadî Chitrinî è pura intelligenza (Shuddha-bodha-svabhàvà), intesa come 
forza della Coscienza. Come dice il v. 1, le tre formano un’unità, ma, 
considerate separatamente, sono distinte. Sono triplici nel senso che 
SushumnA, “che è trepida come una donna nella passione”, è un tutto 
composto di “Sole”, “Luna”, “Fuoco” e dei tre Guna. In questo nesso 
giova notare che la Kshuriké Upanishad,!" la quale parla della Su- 
shumnà, prescrive al Sàdhaka “di penetrare nella bianca e sottilissima 
Nadî e di guidare Prànavàyu attraverso di essa”. Codeste tre Ndî, 
SushumnA, Vajrinî e Chitrinî, e il canale centrale, o Brahmandî, attra- 
verso il quale passa Kundalinî nello Yoga qui descritto, sono tutte, in 
ogni caso, parte del midollo spinale. E come dicono la Sbivasambità 
e tutte le altre opere sullo Yoga, il resto del corpo dipende dalla 
SushumnA, essendo essa la principale rappresentante spinale del sistema 
nervoso centrale. Sembra anche che vi sia qualche ragione per ritenere 
che le Nadî Ida e Pingalaà, o “luna” e “sole”, siano i fasci di nervi 
simpatici rispettivamente a sinistra e a destra della “ardente” Sushumnà. 
E’ da notare che, secondo una comune nozione ripresa dal nostro Testo, 
queste Nadî, descritte rispettivamente l’una smorta e l’altra rubiconda 


106 Ib., Cap. II, v. 18. 

107 Ed. Anandàshrama, Serie XXIX, p. 145. Pràna non significa qui il respiro 
grossolano, ma quel che appare tale nei centri respiratori, e che appare altrimenti 
in altre funzioni e parti del corpo. 
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(v. 1), non giacciono semplicemente lungo il midollo, ma l’attraversano 
alternativamente da un lato all’altro (vedi v. 1), formando i in tal modo, 
con la Sushumnà e coi due petali dell’àjnà Chakra, la figura del caduceo 
di Mercurio che, secondo alcuni, le rappresenta. Tuttavia altrove (v. 1) 
si dice che hanno la forma di archi. Cioè una Nîdî è unita alla Sushumnà 
ed è congiunta con lo scroto sinistro; sale poi verso un punto presso 
la spalla sinistra, si flette passando per il cuore, attraversa la spalla 
destra e continua quindi verso la narice destra. Seguendo un uguale 
percorso, l’altra Nadî, congiunta con lo scroto destro, va alla narice 
sinistra. Mi è stato suggerito che Ida e Pingalà siano vasi sanguigni 
rappresentanti la vena cava inferiore e l’aorta. Ma le opere e lo. stesso 
procedimento Yoga dimostrano che non sono arterie, ma nervi. 
Quando Idà e Pingalà raggiungono lo spazio tra le sopracciglia, for- 
mano con la Sushumnà un triplice nodo appiattito detto Triveni, e con- 
tinuano poi verso le narici. A quanto si è detto, si tratta di quel 
punto del midollo in cui i nervi simpatici si uniscono, o donde hanno 
origine. 

Rimane ora da considerare la posizione dei Chakra. Sebbene il 
nostro Testo ne nomini soltanto sei, pare che ve ne siano altri, a 
quanto afferma, tra gli altri, Vishvanàtha nella sua Shatchakra-Vivriti; 
noi pertanto abbiamo menzionato i Chakra Lalanà, Manas, Soma. I 
sei qui dati sono i principali, ma, veramente, esiste una lunghissima lista 
di Chakra o Adhàra, come alcuni li chiamano. In un’opera moderna in 
sanscrito, intitolata Advaitamartanda, l’autore !° ne cita venti, nel se- 
guente ordine: 1) Adbéra, 2) Kuladîpa, 3) Vajra o Yajna, 4) Svédbish- 
thana, 5) Raudra, 6) Karàla, 7) Gahvara, 8) Vidyvaprada, 9) Trimukha, 
10) Tripada, 11) Kaladandaka, 12) Ukéara, 13) Kaladvara, 14) Karamga- 
ka, 15) Dîpaka, 16) Anandalalità, 17) Manipfraka, 18) Nakula, 19) 
Kalabhedana, 20) Mahotsàha. Poi, senza una ragione apparente, molti 
altri sono nominati senza numeri, circostanza che, insieme alla stampa 
difettosa, rende difficile dire in certi casi se il termine sanscrito deve 
essere letto come una o due parole. !° Sarebbero, a quanto pare, Parama, 
Pàdukam, Padam (o Padakampadam), Kalpajàla, Poshaka, Lolama, 
Nadavarta, Triputa, Kamkalaka, Puthabhedana, MahagranthiviràkA, 
Bandhajvalana (stampato Bandhejvalana), Andbata, Yantraputa (stam- 


108 Brahmananda Svaàmî, nato a Palghat, nel Distretto di Madras, che fu Guru 
di S:A. il Maharàja del Kashmir. Il libro è stampato a Jummoo. 

109 Comunque, non sono certo che lo stesso autore lo sapesse in tutti i casi. 
Egli potrebbe aver fatto delle citazioni da alcune liste senza approfondire l’argo- 
mento. Secondo me la lista, sotto certi aspetti, è compilata senza discernimento — 
ad es., a parte le note tra parentesi nel testo, Kàmarùàpa e Pùrnagiri sono Pîtha, 
mentre gli altri, Jalandhara e Auddîyàna, non sono nominati. Nell’ultima cita- 
zione l’autore traccia una distinzione tra Chakra e Adhîra. 
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pato Yatra), Vyomachakra, Bodhana, Dhruva, Kalaàkandalaka, Kraun- 
chabherundavibhava, Damara, Kulapîthaka, Kulakolahala, Halàvarta, 
Mahadbhaya, Ghorabhairava, Vishuddhbi, Kantham, Uttamam (forse Vi- 
shuddhikantham o Kanthamuttamam), Pùrnakam, Ajn4, Kakaputtam, 
Shringatam, KAmarùpa, Pùrnagiri, Mahaàvyoma, Shaktiriîipa. Ma, come 
dice: “Come può esserci qualche Siddhi per un uomo che non 
Up. ed altre) leggiamo di sei Chakra soltanto — cioè quelli in corsivo 
nella lista di cui sopra, e descritti nei Testi tradotti — e pertanto si 
dice: “Come può esserci qualche Siddhi per un uomo che non 
conosce i sei AdhvA, i sedici Adhara, i tre Linga e i cinque (elementi) 
il primo dei quali è l’Etere?”, !!° 

Ho già rilevato che le posizioni dei Chakra in generale corri- 
spondono ai centri spinali delle divisioni anatomiche delle vertebre 
in cinque regioni; alcuni hanno pure affermato che i Padma o Chakra 
corrispondono a vari plessi esistenti nel corpo intorno a queste regioni. 
Diverse ipotesi sono state formulate in proposito. L’autore di un’opera 
recente !! identifica i Chakra (cominciando dal Miladhara) con i 
plessi sacrale, prostatico, epigastrico, cardiaco, laringeo (o faringeo) e 
cavernoso, ed il Sahasràra con il Midollo. Noteremo di passaggio che 
questa ultima ipotesi è assolutamente ingiustificata. Apparentemente 
si basa sul verso 120 del capitolo V della Shiva Sambità;"* ma, a 
parer mio, quest’opera non si presta a sostenerla. Altrove lo stesso Auto- 
re identifica giustamente il Monte Kailaàsa con il Sahasràra, che è 
senza dubbio la parte superiore del cervello. La posizione anatomica 
del midollo è sotto quella attribuita all’àjnà Chakra. Nel libro del 
Professor Sarkar vi sono delle importanti appendici del Dottor Brojen- 
dranath Seal riguardanti, tra l’altro, le idee indù circa la vita vege- 
tale e animale, la fisiologia e la biologia, con alcune relazioni sul sistema 
nervoso secondo il Charaka e i Tantra. *!* Dopo aver notato che l’asse ce- 
rebro-spinale, con il sistema simpatico ad esso collegato, contiene un 


119 I sei Adhva sono Varna, Pada, Kalà, Tattva, Bhuvana e Mantra. I sedici 
Adhàra sono nominati nel Commento al v. 33 del Testo; gli elementi sono 
anche descritti nel Testo. I tre Linga sono Svayambu, Vàna e Itara, e ne tratta 
ugualmente il Testo. 

1! The Positive Background of Hindu Sociology, del Prof. Benoy Kumar 
Sarkar. 

112 Pag. 54 della traduzione di Srîsha Chandra Vasu, a cui mi riferisco se- 
guendo l’esempio dell’Autore citato. Comunque la traduzione non rende giustizia 
al testo, anzi si prende delle libertà. Infatti una larga parte ne è stata omessa 
senza una parola o un avvertimento; inoltre a pag. 14 si afferma che Kundalini 
ba “la forma dell’elettricità”. Questa affermazione non è giustificata dal testo e, 
secondo lo Shàstra, Kundalinî non è affatto pura elettricità. 

113 Sia l’opera del Prof. Sarkar sia le Appendici del Dott. Seal sono interes- 
santi e pregevoli; raccolgono un numero considerevole di dati importanti della 
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certo numero di centri e di plessi ganglionari (Chakra, Padma), da cui 
i nervi (Nàdî, Shîrà e Dhamanî) si irradiano per la testa, il tronco e 
gli arti, l’Autore scrive, a proposito dei centri ganglionari e dei plessi 
che formano il sistema spinale simpatico: 

“Cominciando dall’estremità inferiore, i centri e i plessi dei sistemi 
spinale e simpatico collegati possono essere descritti come segue: 


“1) L’Adhara Chakra, il plesso sacro-coccigeo a quattro branche, 
nove angoli (circa sedici centimetri) sotto il plesso solare (Kanda, 
Brahmagranthi); fonte di una solida, piacevole estesia; forti sen- 
sazioni organiche di riposo. Circa tre centimetri e mezzo sopra di esso 
e alla stessa distanza sotto il membro virile (Mehana), si trova un 
centro minore chiamato Agni-sikh8. 


2) Lo Svadhishthana Chakra, il plesso sacro, con sei branche (Da- 
lani, o petali) interessate nell’eccitazione delle sensazioni sessuali, con 
l'aggiunta di languore, stupore, crudeltà, diffidenza e disprezzo. !!* 


3) Il Nabhikanda (corrispondente al plesso solare, Bhanubhava- 
nam), che forma la grande congiunzione delle catene simpatiche destra 
e sinistra (Pingalà e Idà) con l’asse cerebro-spinale. In collegamento 
con questo vi è il Manipàraka, il plesso lombare, con i nervi sim- 
patici connessi, le cui dieci branche !' contribuiscono a produrre il sonno 
e la sete e all’espressione di passioni come la gelosia, la vergogna, 


la paura, lo stupore. 


4) L’Anàhata Chakra, probabilmente il plesso cardiaco del sistema 
simpatico, a dodici branche, connesso con il cuore, sede dei sentimenti 
di egoismo, speranza, ansietà, dubbio, rimorso, vanità, ecc. 


5) Il Bharatîsthana, *!* il congiungimento del midollo spinale con 
il midollo oblungo che, mediante nervi come il pneumogastrico, ecc., 
regola la laringe e gli altri organi dell’articolazione. 


6) Il Lalanà Chakra, di fronte all’ugola, che ha dodici foglie (0 
lobi) e si suppone sia la zona interessata nell’originare sentimenti ed 
affezioni ego-altruistiche, come cura di se stessi, orgoglio, affezione, 
dolore, rimpianto, rispetto, riverenza, contentezza, ecc. 


geografia, etnologia, mineralogia, zoologia, botanica in India, e della fisiologia, 
meccanica ed acustica indù. Queste Appendici sono state in seguito ristampate 
a parte sotto il titolo: Positive Sciences of the Hindus. 

114 Queste e le altre cosiddette Vritti sono enumerate nell’Introduzione alla 
mia prima edizione del Mahdnirvana Tantra. 

115 Cioè i petali. 

116 Questo è nome del Vishuddha Chakra quale dimora della Dea del 
Linguaggio (Bharatf). 
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7) La zona moto-sensoriale che comprende due Chakra: 4) l’Ajnà 
Chakra (lett. il cerchio di comando sui movimenti) con i suoi due lobi 
(il cervelletto); 5) il Manas Chakra, il sensorio, coi suoi sei lobi 
(cinque sensori speciali per le sensazioni iniziate alla periferia e un 
sensorio comune per le sensazioni iniziate al centro, come nei sogni 
e nelle allucinazioni). Le Ajnàvahà Nadî, nervi efferenti o motori, co- 
municano gli impulsi motori alla periferia da questo Ajnà Chakra, 
centro di comando dei movimenti; i nervi afferenti o sensoriali dei 
sensi speciali, a coppie, la Gandhavahà Nadî (sensorio olfattivo), la 
Rùpavahà Nîdî (ottico), la Shabdavaha Nadî (auditivo), la Rasavaha 
Nadî (gustativo) e la Sparshavahà Nadî (tattile), vanno dalla periferia 
(gli organi periferici dei sensi speciali) a questo Manaschakra, la zona 
sensoriale alla base del cervello. Il Manaschakra accoglie anche la 
Manovahà Nadî, nome generico per i canali lungo i quali le rappre- 
sentazioni d’origine centrale (come nel sogno e nell’allucinazione) giun- 
gono al sesto lobo del Manaschakra. 


8) Il Soma Chakra, un ganglio a sedici lobi che comprende i centri 
nel mezzo del cervello, sopra il sensorio; sede dei sentimenti altrui- 
stici e del controllo della volizione; ad es.: compassione, gentilezza, 
pazienza, rinuncia, inclinazione alla meditazione, gravità, serietà, riso- 
luzione, determinazione, magnanimità, ecc. 


Infine, 9) il Sahasràra Chakra, a mille lobi, parte superiore del 
cervello con i suoi lobi e circonvoluzioni, sede superiore e specifica 
del Jîva, l’anima”. ?!” 

Trattando poi dell’asse cerebro-spinale, del cuore e delle loro 
rispettive relazioni con la vita cosciente, l’Autore citato così si esprime: 

“Vijnànabhikshu, nel passo ora citato, identifica la Manovahà Nadî 
(veicolo della coscienza) con l’asse cerebro-spinale e le sue ramifica- 
zioni, e paragona la figura ad una zucca capovolta, con un peduncolo 
a mille diramazioni pendente all’ingiù. La Sushumnà, passaggio cen- 
trale del midollo spinale, è il peduncolo della zucca (o una rami- 
ficazione). Gli scrittori di Yoga (compresi gli autori dei vari sistemi 
tantrici) usano il termine in modo alquanto differente. Dal loro 
punto di vista, la Manovahà Nfdî è il canale di comunicazione tra il 
Jîva (anima) ed il Manaschakra (sensorio) alla base del cervello. Le 
correnti sensoriali sono trasmesse ai gangli sensoriali lungo i nervi 


afferenti dei sensi speciali. Ma questo non è sufficiente per innalzarli 
al livello di coscienza discriminativa. Deve ora essere stabilita una 


117 L'autore citato si riferisce al Jndna Sankalinî Tantra, al Sambitàratndkara, 
e, per le funzioni dell’Ajnà-vahà Nadî e della Manovaha Nadî, all’Upaskéra di Shan- 
kara Mishra. 
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comunicazione tra il Jiva (nel Sahasràra Chakra, cervello superiore) e le 
correnti sensoriali ricevute dal sensorio, e ciò si effettua per mezzo 
della Manovahî Nadî. Quando le sensazioni hanno origine al centro, 
come nei sogni e nelle allucinazioni, una Nadî speciale (Svapnavahà 
Nadî), che :sembra sia solo una diramazione della Manovahà Nadî, funge 
da canale di comunicazione tra il Jîva (anima) e il sensorio. Allo stesso 
modo l’Ajnavahà Nàdî porta giù i messaggi dall'anima del Sahasràra 
(cervello superiore) all’àjnà Chakra (zona motrice alla base del cer- 
vello), messaggi che da lì, lungo i nervi efferenti, sono ritrasmessi 
in basso alle varie parti periferiche. Posso aggiungere che gli speciali 
nervi sensori, insieme alla Manovahà Nadî, sono chiamati talvolta, 
con termine generale, Jnaànavahà (lett., canale di conoscenza rap- 
presentativa). Fin qui non vi è alcuna difficoltà. Le Nadî Manovahà 
e Ajnàvahà collegane la zona moto-sensoriale alla base del cervello 
(Manas Chakra e Ajnà Chakra) con la sede più alta (e speciale) del- 
l’anima (Jîva) nella parte superiore del cervello (Sahasràra). La prima. 
è il canale che porta in alto i messaggi sensori e l’altra quella che tra- 
smette in basso i messaggi motori. Ma gli sforzi della volontà (Ajnà, 
Prayatna) sono percezioni coscienti e la Manovahà Nadî deve pertanto 
cooperare con l’Ajnàvahà per creare la coscienza dello sforzo. Invero, 
l’attenzione, funzione caratteristica di Manas, per il cui mezzo innalza le 
percezioni dei sensi al livello di coscienza discriminatrice, implica uno 
sforzo (Prayatna) da parte dello spirito (Atma, Jîva), sforzo di cui 
abbiamo coscienza attraverso il canale della Manovahà Nadî. Ma come 
spiegare la percezione dello sfotzo nei nervi motori? Shankara Mishra, 
l’autore dell’Upaskéra sui Satra di Kanàda, dimostra che anche le 
Nadî (compresi i nervi di volizione o motori) sono per se stesse 
sensitive, e che le loro affezioni sono trasmesse al sensorio dai nervi 
del senso (interno) del tatto (che sono disseminati tra essi in minute 
fibrille). Allora la coscienza dello sforzo, in qualunque nervo motore, 
sia Ajnàvahà (motore volizionale), sia Prànavahà (motore automatico), 
dipende dai nervi tattili (o nervi di sensazione organica) che sono in 
esso. Pertanto l’assimilazione del cibo e delle bevande compiuta dal- 
l’attività automatica dei Pràna, implica uno sforzo (Prayatna) automa- 
tico, accompagnato da una vaga coscienza organica, dovuta al fatto 
che le minute fibre del senso interno del tatto sono disseminate nel 
meccanismo dei nervi automatici (le Prànavahà Ndî)”. 

Le localizzazioni qui fatte devono considerarsi fino a un certo 
punto di carattere ipotetico. E’ infatti discutibile, ad es., che il 
centro della gola corrisponda alla carotide, o alla laringe, o alla fa- 
ringe, oppure a tutti e tre, o che il centro dell’ombelico corrisponda 
al plesso epigastrico, solare o lombare, l’Ajnà al plesso caver- 
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noso, alla glandola pineale, a quella pituitaria, al cervelletto e così 
via. Per quanto possiamo saperne, al contrario, ogni centro può avere 
più d’una di questa corrispondenze. Tutto quello che possiamo affer- 
mare con una certa sicurezza è che i quattro centri sopra il Mùladhara, 
che è la sede dell’energia direttiva, sono in relazione con le funzioni 
genito-escretoria, digestiva, cardiaca e respiratoria, e che i due centri 
superiori (Ajnà e Sahasràra) denotano varie forme di attività cerebrale 
sfocianti nel Riposo della pura Coscienza. Dal Testo stesso è evi- 
dente che per la maggior parte di questi argomenti bisogna conten- 
tarsi di fare delle supposizioni, e che opinioni del tutto differenti sono 
state formulate sulla base di affermazioni trovate nei Tantra e negli 
altri Shàstra. 

Nelle esposizioni su citate vi sono comunque, se bene ho letto, 
delle affermazioni dalle quali, sebbene generalmente accettate, io dis- 
sento. Si dice, per esempio, che l’Adhara Chakra è il plesso sacro-cocci- 
geo, che lo Svaàdhishthna è il plesso sacro e così via. Dal nostro Testo, 
per non nominarne altri, appare evidente che i Chakra sono nella 
Sushumnà. Il v. 1 parla dei “fiori di loto nell’interno del Meru 
(colonna vertebrale); poiché la Sushumn4 li sostiene (i fiori di loto), 
Fssa deve necessariamente essere nel Meru”. Ciò è detto in risposta 
a coloro che, forti di un passo del Tantrachddàmani, suppongono 
erroneamente che la Sushumn4 sia all’esterno del Meru. Allo stesso 
modo il Commentatore confuta l'errore di coloro che, appoggiandosi 
al Nigamatattvaséra, suppongono che non solo la Sushumnà, ma anche 
l’Idà e la Pingalà siano dentro il Meru. Il v. 2 dice che entro Vajrà 
(che si trova essa stessa nella Sushumna) vi è Chitrinî, nella quale 
sono incastonati i fiori di loto come se fossero gemme, e che, 
al pari di un filo di ragno, fora tutti i fiori di loto che sono nell’interno 
della spina dorsale. Nel medesimo passaggio l'Autore combatte l’opi- 
nione, basata sul Ka/pa S#tra, che i fiori di loto siano dentro Chitrinî. 
Questi stanno nella Sushumnà; e poiché Chitrinî è dentro quest’ulti- 
ma, essa li perfora ma non li contiene. L’affermazione del v. 51, 
circa la discussa presenza dei fiori di loto nella o sulla Brahmanfdî, 
crea una certa confusione; ma, in realtà, si vuol solo affermare che essi 
appartengono a questa Nadî perché sono nella Sushumna, di cui la 
Brahmanàdî costituisce il canale centrale. Il commentatore Vishvanatha, 
citando il Méyé Tantra, dice che tutti e sei i fiori di loto sono attac- 
cati alla Chitrinî Nadî (Chitrinî-grathitam). Da tutto ciò possiamo trarre 
la conclusione che i fiori di loto sono nella colonna vertebrale entro la 
Sushumnà e non nei plessi nervosi che la circondano. Essi si trovano 
nella spina dorsale come sottilissimi centri vitali di Prànashakti e come 
centri di coscienza. Posso citare un estratto di un articolo sui Physical 
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errors of Hinduism,"* di cui sono debitore all’opera del Professor 
Sarkar: “ I nostri lettori sarebbero davvero sorpresi nell’udire che gli 
Indù, che non toccano mai un cadavere e tanto meno lo sezionereb- 
bero, possano avere una qualsiasi minima nozione di ‘anatomia... Sono 
i Tantra che ci forniscono certe straordinarie informazioni sul corpo 
umano... Ma di tutti gli ShAstra indù esistenti, i Tantra sono i più 
oscuri... La teoria tantrica sulla quale si fonda il ben noto Yoga chia- 
mato ‘Shatchakrabheda' presuppone l’esistenza di sei principali organi 
interni chiamati Chakra o Padma, che hanno tutti una somiglianza 
speciale con quel famoso fiore, il loto. Essi sono situati uno sopra 
l’altro e collegati da tre catene immaginarie, simboli del Gange, della 
Yamunà e della Sarasvatî.. Gli Indù sono così ostinatamente attaccati 
a queste nozioni errate che, anche se dimostriamo loro con dissezioni 
che effettivamente nel corpo umano non esistono codesti Chakra imma- 
ginari, preferiranno ricorrere a scuse, prive di senso comune, piuttosto 
che riconoscere per vero quello che vedono con i loro stessi occhi. 
Arrivano a dire, con impareggiabile sfacciataggine, che questi Padma 
esistono finché l’uomo vive, ma spariscono nel momento in cui muore”. 
Pure, questo è giustissimo, * perché non possono sussistere in un corpo 
dei centri coscienti e vitali quando muore l’organismo che tengono unito, 
Proprio una conclusione contratia potrebbe essere davvero tacciata di 
“sfacciata” stupidità. !!° 

L’Autore del libro dal quale cito questo brano dice che, sebbene 
non sia possibile identificare questi Chakra in maniera soddisfacente, 
pure i Tantrici devono averne avuto nozione dalla dissezione. Per 
dire questo egli deve rifersi alle regioni fisiche che, sul piano grosso- 
lano, corrispondono ai Chakra stessi e sono governate da essi che, in 
quanto centri sottili, vitali e coscienti del midollo spinale, sono invi- 
sibili a tutti, salvo allo Yogî. !° Tali centri esistono mentre il corpo 
vive, ma spariscono quando la vitalità (Pràna) abbandona il corpo come 
parte del Lingasharîra. 

Pertanto, a parer mio, è un errore identificare i Chakra con i 
plessi fisici che abbiamo nominati. Questi ultimi fanno parte del corpo 
grossolano, mentre i Chakra sono centri vitali estremamente sottili 
delle varie attività tàttviche. In un certo senso, possiamo collegare 


118 Pubblicato nel Vol. XI, pp. 436-440, della Calcutta Review. 

119 Questo ricorda la storia di quel dottore materialista che diceva di aver 
fatto centinaia di esami post-mortem, ma di non aver mai trovato traccia del- 
l’anima. 

12° Così si dice: Tani vastàni tanmàtràdîni pratyakshavishayàni (Cose, come 
il TanmAtra ed altre, sono oggetto di percezione immediata soltanto per gli Yogî). 
Uno Yogi “vede” i Chakra con il suo occhio mentale (Ajnà). Per gli altri 
essi sono materia di deduzione (Anumfna). 
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con questi centri sottili le parti corporee grossolane che l’occhio 
può vedere, come i plessi ed i gangli, ma collegare o stabilire relazioni 
e identificare sono cose ben diverse. Il pensiero indiano e la lingua 
sanscrita che ne è l’espressione, sono particolarmente penetranti e 
comprensivi, il che rende possibile esprimere in sanscrito molte idee 
con espressioni che non hanno una formulazione equivalente nelle lingue 
occidentali, a meno che non si faccia uso di perifrasi. Il corpo esiste 
per la Potenza, o Shakti, dell’Atmà o Coscienza. E’ il Pràna collettivo 
che lo tiene insieme come un’unità individuale umana, proprio come 
. sostiene i differenti Principii ed Elementi (Tattva) dei quali è com- 
posto. Sebbene questi Tattva pervadano il corpo, pure hanno loro centri 
di attività. Codesti centri, come d’altronde si potrebbe supporre, giac- 
ciono lungo l’asse e sono i Sùikshma Rfipa, o forme sottili di quel che 
esiste in forma grossolana (Sthùla Répa) nel corpo fisico, raccolto 
intorno all’asse stesso. Essi sono manifestazioni di Prànashakti, la 
Forza Vitale. In altre parole, da un punto di vista obiettivo, i centri 
sottili, o Chakra, vitalizzano e controllano le regioni corporee fisi- 
che che sono indicate dalle varie zone della colonna vertebrale e dai 
gangli, plessi, nervi, arterie ed organi situati rispettivamente in queste 
regioni. Possiamo dunque collegare i plessi, ecc., con i Chakra di cui 
si parla nei testi Yoga, ma, a rigore, solo nel senso che sono le con- 
troparti grossolane esterne dei centri spinali. Solo in questo senso l’in- 
tera zona che si estende dal centro sottile alla periferia, compresi i corri- 
spondenti elementi corporei, può essere ritenuta un Chakra. Poiché 
il grossolano e il sottile sono così collegati, l’attività mentale svolta 
nell’uno influenza l’altro. Certe forze sono concentrate in questi Cha- 
kra, e perciò, ed a causa della loro funzione, sono considerati centri 
separati e indipendenti. Nella colonna spinale vi sono dunque sei centri 
sottili con manifestazioni più grossolane già entro la colonna stessa, 
e con guaine ancora più grossolane nella regione percorsa dai nervi sim- 
patici Ida e Pingalà e da altre Nadi. Da tutto ciò, nonché dagli elementi 
grossolani composti del corpo fisico, si formano gli organi della vita, il 
cui cuore vitale è il Chakra sottile da cui sono vivificati e controllati. 
Secondo la dottrina tantrica, non si devono trascurare gli aspetti sottili 
dei sei centri a vantaggio dell’aspetto grossolano o fisiologico del 
corpo. Come è stato già spiegato, e secondo il Commento al trentacin- 
quesimo verso dell’Anandalabarî, vi sono sei Deva -— cioè Shambu, 
Sadashiva, îshvara, Vishnu, Rudra, Brahmà — le cui dimore sono 
i sei Loka © regioni, cioè: Maharloka, Tapoloka, Janaloka, Svarloka, 
Bhuvolokha e Bhùrloka (la Terra). Queste Divinità sono le forme di 
coscienza che presiedono allo Shatchakra. In altri termini, la Co- 
scienza (Chit) quale principio ultimo di esperienza, pervade ogni essere 
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e ne è la base. Ogni cellula del corpo ha una sua propria coscien- 
za. Le varie parti organiche del corpo che le cellule costituiscono, 
non solo possiedono una particolare coscienza di cellula, ma anche la 
coscienza della particolare parte organica, che è ben altra cosa della 
mera collettività delle coscienze delle sue unità costitutive. Così vi 
può essere, ad es., una coscienza addominale. E la coscienza di tale 
regione corporea è la sua Devatà, cioè quell’aspetto di Chit che è 
associato a quella regione e la caratterizza. Infine, l’organismo, come 
insieme, ha la sua coscienza, che è il Jiva individuale. Poi vi è la 
forma sottile, o corpo sottile di queste Devatà, nell’aspetto di Mentale 
o “materia” soprasensibile (Tanmatra), e la “materia” sensibile, cioè 
etere, aria, fuoco, acqua, terra, con i loro centri nell’Ajnà, Vishuddha, 
Anàahata, Manipàra, Svadhishthàna e Màladhara. Questi sei Tattva costi- 
tuiscono non solo il corpo umano grossolano, ma anche il vasto macro- 
cosmo. I sei Chakra sono dunque i centri sottili e divini delle corri- 
spondenti guaine fisica e psichica. Il settimo, o centro supremo di Co- 
scienza, è Paramashiva, la cui dimora è Satyaloka, l’aspetto cosmico 
del Sahasràra umano. Il Supremo discende dunque attraverso le sue 
manifestazioni dal sottile al grossolano sotto la forma dei sei Deva e 
delle sei Shakti nelle loro sei dimore nell’asse del mondo, e sotto la 
forma dei sei centri nell’asse del corpo, o colonna vertebrale. L’at- 
tività speciale di ogni Tattva è localizzata nel suo centro individuale 
nel microcosmo. Ma, malgrado tutte le trasformazioni sottili e grosso- 
lane che si verificano nella Kula-Kundalinî e con il Suo concorso, Ella 
rimane sempre nel Suo aspetto di Brahman o Svartipa, l’Uno — Sat, 
Chit e Ananda. Ciò realizza lo Yogî quando, traendo la Devî dalla Sua 
dimora mondana nel centro della terra (Màladhara), la unisce con Para- 
mashiva nel Sahasràra, in quella unione beata che è l'Amore Supremo 
(Ananda). 

Bisognerebbe considerare ancora altri argomenti a proposito di 
questi Chakra, come, per esempio, quelli riguardanti l’esistenza dei 
“Petali” il numero dei quali si è detto, in ciascun caso, determinato 
dalle caratteristiche della regione fisica governata da quel particolare 
Chakra. Si afferma che i centri sono composti di petali contrassegnati da 
determinate lettere. Il Professor Sarkar ! opina che codesti petali desi- 
gnino i nervi che vanno a formare un ganglio o plesso, oppure i nervi 
che da questo ganglio o plesso si diramano. Mi è stato detto che è la 
disposizione delle Nàdî nel Chakra considerato a determinare il nu- 
mero dei suoi petali. ** Le caratteristiche dei cinque Chakra inferiori 


18 Op. cit., p. 292. 
122 Vedi il mio Mabdnirvina Tantra, p. LVII. La mia allusione al fiore di loto 
come un plesso della nàdî si riferisce alla guaina materiale del centro sottile, 
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sono rese evidenti dal numero e dalla posizione delle Nàdî, oppure 
dai lobi e dalle zone sensoriali e motorie delle parti superiori 
del sistema cerebro-spinale. Come ho già spiegato, non si deve identi- 
ficare il Chakra con i gangli e i plessi fisici, sebbene sia collegato con 
essi, e sul piano grossolano ne sia rappresentato. I fiori di loto con 
questi petali sono situati nella Sushumnà e sono qui figurati come 
fiorenti al passaggio della Kundalinî. Le lettere sono sui petali. 

Le lettere contenute nei sei Chakra sono cinquanta — cioè le 
lettere dell’alfabeto sanscrito meno Ksha, a quanto dice il Kamkdla- 
mdlini Tantra citato al v. 40 del Testo, o la seconda La, o La cerebrale 
(ib.). Tutte queste lettere moltiplicate per 20 sono in potenza nel Saha- 
sràra, dove son dunque 1000 e dànno il nome al Fiore di Loto. 
D'altro canto vi sono 72.000 Nàdî che hanno origine dal Kanda. 
Inoltre i vv. 28 e 29 mettono in chiaro che le lettere che si trovano 
nei Chakra non sono cose grossolane dicendo che le vocali del Vishuddha 
sono visibili soltanto alla mente illuminata (Dîpta-buddhi), cioè alla 
Buddhi liberata dall’impurità risultante dalle attività terrene grazie 
alla pratica costante dello Yoga. Nel v. 19 e altrove si dice che 
le lettere di cui sopra sono colorate. Ogni oggetto di percezione, sia 
grossolano sia sottile, ha un aspetto che trova rispondenza in ognuno 
dei sensi. Appunto per questa ragione il Tantra trova relazioni tra 
suono, forma e colore. Il suono produce la forma e la forma è asso- 
ciata al colore. Kundalî è una forma della Shakti Suprema che con- 
serva tutte le creature che respirano. E’ lei la fonte dalla quale pro- 
cede la manifestazione di ogni suono e di ogni energia, sia 
come idee sia come linguaggio. Il suono Matrikà, quando è arti- 
colato nel linguaggio umano, assume la forma di lettere, dalle cui com- 
binazioni derivano la prosa e la poesia. Il suono (Shabda) ha un suo 
significato, significa cioè gli oggetti indicati dalle idee espresse dal 
suono o dalle parole. Per impulso della Ichchha Shakti che agisce attra- 
verso il Prànavàyu (forza vitale) dell’Atma, si produce nel Mfilàdhàra 
la potenza del suono detta Parà, che nel suo moto ascensionale attra- 
verso altri Chakra, assume altre caratteristiche e nomi (Pashyantî e 
MadhyvamA), e quando è articolato dalla bocca appare, sotto il nome di 
Vaikharî, nella forma delle lettere parlate, aspetto grossolano del suono 
esistente nei Chakra stessi (vedi vv. 10 e 11). Le lettere, quando sono 
pronunciate, sono dunque l’aspetto manifestato in linguaggio grossolano 
dell’energia sottile dello Shabdabrahman come Kundalî. La medesima 
energia che produce queste lettere manifestandosi sotto l’aspetto dei 


guaina che, si dice, contiene ciò che determina le caratteristiche del centro sottile, 
sebbene in altro senso ne sia l’effetto. 
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Mantra, produce l’universo: grossolano. Nei Chakra vi è lo Shabda sottile 
nei suoi stati di Parà, Pashyantî o Madhyam8 Shakti, che, quando è 
trasmesso all’organo vocale, assume la forma di suono udibile (Dhvani), 
che è poi una qualunque lettera particolare. Si dice che in alcuni 
Chakra particolari risiedono determinate forme di energia di Kundalî, 
energie tutte che esistono magnificate nel Sahasràra. Ogni lettera mani- 
festata è un Mantra, e un Mantra è il corpo di una Devatà. In un 
Chakra vi sono dunque tante Devatà quanti sono i petali, che sono 
le Devatà o Shakti circostanti (Avarana) la Devatà del Chakra e l’ele- 
mento sottile di cui è Coscienza sovrana. Brahmà è dunque la Co- 
scienza che governa il fiore di loto del Mùladhara, contrassegnato 
dal Bindu del Bîja "La” (Lam), che è il corpo della Devatà della terra. 
Intorno e associate sono le forme sottili dei Mantra che costituiscono 
i petali e i corpi di energia associati. Infatti, l’intero corpo umano: 
è un Mantra ed è composto di Mantra. Queste potenze del suono 
vitalizzano, regolano e controllano le rispondenti manifestazioni fisi- 
che nelle regioni circostanti. 

Il problema che ora ci si presenta è perché a Chakra particolari 
siano assegnate lettere particolari. Per esempio, perché “Ha” dovrebbe 
essere nell’Ajnà e “La” nel Maladhara? E’ vero che in alcuni passi dei 
Tantra certe lettere sono assegnate a particolari elementi. Vi sono 
dunque certe lettere chiamate Vayava Varna, o lettere che apparten- 
gono al Vayu Tattva; ma un esame della questione su questa base non 
può spiegarci la posizione delle lettere, poiché lettere attribuite. a un 
dato elemento possono esser trovate in un Chakra il cui Tattva pre- 
dominante è qualche altro elemento. Si è detto che, pronunciando par- 
ticolari lettere, si mettono in movimento i centri in cui sono poste, e 
ciò spiegherebbe il motivo per cui particolari lettere stanno in un 
centro particolare. Una soluzione probabile è quella da me proposta 
in Shakti and Shdkta.** A parte questo, si può dire soltanto che ciò 
è Svabhava, la natura delle cose, che in questo caso è così poco suscet- 
tibile di una spiegazione definitiva, quanto la disposizione nel corpo 
degli stessi organi grossolani; a meno poi che non si tratti di un 
accomodamento artificioso a scopo. meditativo, nel qual caso non 
è necessaria alcuna ulteriore spiegazione. 

I quattro Bhàva, o stati del suono, nel corpo umano sono chia- 
mati così perché sono stati in cui il suono o movimento si produce 
o si trasforma, evolvendosi dalla Pàra Shakti nel corpo di îshvara 
alla Vaikharî Shakti grossolana nel corpo di Jîva. Come abbiamo già 
detto, nell’aspetto corporeo (Adhyàtmà) il Karana Bindu risiede nel 


123 Terza edizione. Vedi il capitolo sul Kundhalîyoga. 
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124° 


centro Maladhàra, e vi è conosciuto come la Shakti Pinda ”* o Kun- 


dalinî. ’ Kundalî è il nome dello Shabdabrahman nei corpi umani. 
L’Achdrya, parlando di Kundalinî, dice: “Vi è una Shakti chiamata 
Kundalinî che è sempre impegnata nella creazione dell’universo. Chi 
l’ha conosciuta non rientrerà più, bambino, nel grembo della madre, 
né patirà vecchiaia”. Cioè non entrerà più nel Samsàra, il mondo della 
Trasmigrazione. 18 Questo Karana Bindu esiste in stato non differen- 
ziato.! 

Il corpo di Kundalinî è composto dalle cinquanta lettere o potenze 
del suono. Come v'è un’apparente evoluzione *** nel corpo cosmico di 
îshvara, rappresentata nei sette stati che vanno da Sakala Paramesh- 
vara a Bindu, così nel corpo umano si verifica uno sviluppo simile nella 
Kundalinî, che è la îshvarî interna. Vi si sviluppano dunque i seguenti 
stati, in corrispondenza con lo sviluppo cosmico: Shakti, Dhvani, Nada, 
Nirodhikà, Ardhendu, Bindu. Questi sono tutti stati della stessa Kun- 
dalî nel Maladhara, e sono noti come suono Pàra. Ognuna delle lettere 
che compongono il corpo di Kundalî esiste in quattro stati come 
Shakti Para e nei successivi stati del suono, Pashyantî, Madhyamà 
e Vaikharî, di cui parleremo in seguito. Il primo è stato di suono 
indifferenziato, quale esiste nel corpo di fshvara; il secondo ed il 
terzo, esistendo nel corpo di Jîva, sono stadi transitori verso quella 


. 1 Chiamata così perché tutte le Shakti sono riunite o "arrotolate in una 
massa” dentro di Lei. È il Kendra (centro) di tutte le Shakti. Lo Svachchbanda 
e lo Shéradi così dicono: 

Pindam kundalinî-shaktih 
Padam hamsah prakîrtitah 
Rùpam bindur iti khyàtam 
Ràpàtîtas tu chinmayah. 

(La Shakti Kundalinî è Pinda, Hamsah è Pada, Bindu è Rùpa, ma Chinmaya 
[Chit] è privo di forma). La prima, in quanto potenzialità di ogni potere mani- 
festato, si trova nel Miùladhàra Chakra; la seconda, come Jîvatmà, è nell’Anàhata 
dove batte il cuore, il palpito vitale. Bindu, il corpo formale causale, come Shakti 
Suprema, è nell’Ajnà, e la Coscienza informale passante attraverso il Bindu Tattva 
manifestato come Hamsa, e poi di nuovo riposante come Kundalinî, è. nel 
Brahmarandhra (vedi Tîkà del primo Samketa dello Yoginîhridaya Tantra). 

128 Adhyàtmantu  kàranabinduh shaktipindakundalyàdishabdavàchyo mùlàdhà- 
rasthah (Bhaskararàya, Comm. Lalità, v. 132). 

128 Shaktin kundalinîti, vishvajananavyàpàrabaddhodyamAm 

Jnatva ittham na punar vishanti jananîgarbhe ’rbhakatvam naràh ityàdirîtyà- 
chàryairvyavahritah (ib.). i 
7 So'yam avibhagavasthah kàranabinduh (ib). 

18 Vikara o Vikriti è qualcosa che ha subito un cambiamento male come il 
latte divenuto caglio. Il secondo è una Vikriti del primo. Vivartà è un mutamento 
apparente ma non reale, come l’apparenza di serpente di ciò che è e resta una 
corda. Il Vedintasàra musicalmente definisce così i due termini: 

Satattvato ’nyathàprathà vikara ityudîritah 
Atattvato ’nyathaàprathà vivarta ityudahritah. 
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completa manifestazione di suono differenziato nel linguaggio uma- 
no che è detto Vaikharî Bhava. Nell’aspetto cosmico questi quattro 
stati sono Avyakta, îshvara, Hiranyagarbha e Viràt. L’Arthasrishti 
(creazione oggettiva) di Kundalinî sono le Kalà che hanno origine 
dalle lettere, quali la Rudra e le Vishnu Mîîrti con le loro 
Shakti, Kàma e Ganesha con le loro Shakti, e via dicendo. Nel 
Sakala Parameshvara, o Shabdabrahman nei corpi — cioè Kundalinî 
Shakti —, quest’ultima è chiamata Chit Shakti o semplicemente Shakti 
“quando entra Sattva”, stato conosciuto con il nome di Para- 
màkashavastha. Quando poi Ella, in cui Sattva è entrato, è ‘“’penetrata” 
da Rajas, prende il nome di Dhvani, che è l’Aksharavasthà. Quando 
poi è “penetrata” da Tamas è chiamata Nada. Questa è l’Avyaktàvasthà, 
l’Avyakta Nada che è il Parabindu. Inoltre, Colei in cui abbonda Tamas 
prende il nome di Nirodhikà; Colei in cui abbonda Sattva prende il 
nome di Ardhendu, e la combinazione dei due (Ichchhà e Jnàna) in 
cui Rajas agisce come Kriyà Shakti, prende il nome di Bindu. 

Pertanto così si è detto: “Spinto dalla forza di Ichchhà Shakti 
(la volontà), illuminato da Jnana Shakti (la conoscenza), Shakti, il 
Signore, apparendo come maschio, crea (Kriyà Shakti, l’azione)”. 

Quando il Bindu Karana “germoglia” per creare i tre (Bindu, Nada 
e Bîja), vi sorge quel Verbo o Suono non manifestato di Brahman 
chiamato Shabdabrahman (Brahman Suono). !° Così vien detto: “Dalla 
differenziazione del Karana Bindu nasce il ‘Suono’ non manifestato, 
che i dotti nella Shruti ! chiamano Shabdabrahman”. Questo Shabda- 
brahman è la causa immediata dell’universo, che è suono e moto mani- 
festantesi come idea e linguaggio. Questo suono, che è tutt’uno col 
Karana Bindu e perciò onnipenetrante, appare anzitutto nel corpo del- 
l’uomo, nel Mùaladhara. “Si dice che l’ ‘aria’ (Prànavàyu) appare anzi- 
tutto nel Maladhara del corpo. Codesta ‘aria’ su cui agisce lo sforzo 
di una persona che vuol parlare, manifesta lo Shabdabrahman che tutto 
penetra”. ! Lo Shabdabrahman nella forma di Kàrana Bindu, quando 


122 Ayam eva cha yadà kàryabindvàditrayajananonmukho bhidyate taddashàyàm 
avyaktah shabdabrahmabhidheyoravas tatro padyate (i5.). Quando questo (il Kàrana- 
bindu) si dispone a produrre i tre Bindu di cui il primo è Karyabindu e che 
esplode o si divide (Bhidyate), allora a questo stadio nasce il suono (Rava) 
indistinto (Avyakta) che viene chiamato Shabdabrahman. 

130 Tadapyuktam: 

Bindos tasmàd bhidyamanàd avyaktàtma ravo ’bhavat, 
Sa ravah shrutisampannaih shabdabrahmeti gîyate (sb.). 

Così è stato detto: Dal Bindu che esplode nasce il suono indistinto chiamato 
Shabdabrahman da coloro che sono versati nella Shruti. 

131 So’yam ravah karanabindutàdàtmyàpannatvàt servagato’pi vyanjakayatnasam- 
skritapavanavashàt pràninàm mùlàdhara eva abhivyajyate. Taduktam: 

Dehe’pi mùlàdhare'smin samudeti samîranah, 
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rimane immoto (Nishspanda) al suo posto (cioè nella Kundalî che è 
Ella stessa nel Maladhara), si chiama Para Shakti, linguaggio. Lo stesso 
Shabdabrahman manifestato dalla medesima aria che giunge fino 
all'ombelico, in unione con il Manas, in possesso della natura di 
Karya Bindu manifestato attraverso il moto generale (SAmanyaspanda), 
si chiama linguaggio Pashyantî. !** Pashyantî, che si definisce come 
Jnànatmaka e Bindvaàtmaka (della natura di Chit e di Bindu), si estende 
dal Mfàladhara all'ombelico 0, a quanto dicono altri, allo Svàdhishthàna. 

Inoltre, lo Shabdabrahman manifestato dalla stessa aria che si 
spinge fino al cuore, unito alla Buddhi in possesso della natura del 
Nada manifestato e dotato di un movimento speciale (Visheshaspanda), 


I 


si chiama linguaggio Madhyama. ** Questo è il suono Hiranyagarbha, 
che si estende dalla regione di Pashyantî al cuore. In seguito, !* il me- 
desimo Shabdabrahman manifestato dalla medesima aria che giunge 
fino alla bocca, sviluppatosi nella gola e parti vicine, articolato e suscetti- 
bile di essere udito dalle orecchie altrui, in possesso della natura di 
Bîja manifestato attraverso un movimento articolato perfettamente di- 


Vivakshorichchhayotthena prayatnena susamskritah. 
Sa vyanjayati tatraiva shabdabrahmApi sarvagam (id.). 

Questo suono essendo tutt'uno con il Karanabindu e quindi dappertutto, 
si manifesta nel Màladhara degli animali, condottovi dall’aria purificata mediante 
lo sforzo fatto da chi produce il suono. Così è stato detto: nel corpo anche 
nel Maladhara sorge aria; questa (aria) è purificata dallo sforzo e dalla volontà 
della persona che vuol parlare e rivela lo Shabda che è dappertutto. 

1 Tad idam karanabindvàtmakam abhivyaktam shabdabrahmasvapratishtha- 
tayà nishpandam tadeva cha parà vàg ityuchyate. Atha tadeva nAbhiparyantam&- 
gachchhatà tena pavanenàbhivyaktam vimarsharàpena manasà yuktam sAmAnyaspan- 
daprakashàràpakaryabindumayam sai pashyantî vàg uchyate (id.). 

Questo Shabdabrahman sviluppato che è tutt'uno con il Kàranabindu, quando 
è in sé e privo di vibrazioni (immobile) viene detto Parà Vak; quando poi esso, 
dirigendosi la stessa aria verso l’ombelico, si sviluppa ulteriormente e si unisce 
col mentale che è Vimarsha, allora diventa Karyabindu, vibra leggermente e si 
palesa. Allora viene chiamato Pashyantî Vak. 

183 Atha tad eva vadanaparvyantam tenaiva vàyunà kanthadisthaàneshvabhivya- 
mànam nishchayàtmikayà buddhyà yuktam visheshaspandaprakashartipanàdamayam 
sat madhyamfvagityuchyate (ib.). 

Poi lo stesso Shabdabrahman, condotto dalla stessa aria fino al cuore, è 
unito alla Buddhi che mai erra e vien posseduto da Nîda la cui vibrazione è 
percepibile. Viene chiamato Madhyama Vak. 

134 Atha tad eva vadanaparyantam tenaiva vàyunà kanthadisthaneshvabhivya- 
jyamAnam akaràdivarnaràpam parashrotra-grahanayogyam spashtataraprakasharùpa- 
bijitmakam sat vaikharî vàg uchyate (:2.). 

Quindi lo stesso (Shabdabrahman), quando viene condotto dalla stessa aria 
fino alla bocca, si manifesta nella gola e in altri posti ancora e diventa capace di 
essere udito dagli altri, essendo più manifesto in qualità di lettera e delle altre. 
Allora è chiamato Vaikharî Vak. 
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stinto (Spashtatara), si chiama linguaggio Vaikharî.! Codesto è lo 
stato di suono detto Viràt perché “viene fuori”. 

Tale argomento è così spiegato dall’Achérya: “Quel suono che 
nasce dapprima nel Mîàladhara si chiama Pàra, poi Pashyantî; in 
seguito, quando giunge al cuore ed è unito alla Buddhi, si chiama 
Madhyamà”. Questo nome deriva dal fatto che Essa dimora “nel mez- 
zo”. Non è simile alla Pashyantî, né esce all’esterno, al pari della Vai- 
kharî, con una articolazione pienamente sviluppata, ma sta tra le due. 

La manifestazione completa è la Vaikharî dell’uomo che vuole 
gridare. In questo modo il suono articolato è prodotto mediante 
l’aria. !* Il Nityà Tantra dice anche: “La forma Parà nasce nel Mala- 
dhara, prodotta dall’'aria’; la medesima ‘aria’ manifestata nello Svadhi- 
shthàna, salendo, raggiunge lo stato Pashyantî.!” La stessa, salendo 
lentamente, manifestata nell’Anàhata in unione con l’intelletto (Buddhi), 
è MadhyamA. Risalendo ancora ed apparendo nel Vishuddha, nasce dalla 
gola come Vaikharî”. !* Come dice la Yogakundalî Upanishad: “Quel 
Vak (potenza di linguaggio) che germoglia in Para, mette le foglie 
in Pashyantî, si sviluppa in Madhyan e fiorisce in Vaikharî. Il suono 
è assorbito invertendo quest'ordine. Chiunque realizzi il grande Signore 


1% Cioè Shabda nella sua forma fisica. Bhaàskararàya, nel suo Commento allo 
stesso verso (132) della Lalità, dà le seguenti derivazioni: Vi = molto; khara 
= duro. Secondo il Saubbigya Suddhodaya: Vai = certamente; kha = cavità 
(dell’orecchio); ra = andare o entrare. Ma secondo gli Yoga Shastra la Devî che 
è nella forma di Vaikharî (Vaikharîràpà) si chiama così perché prodotta dal 
Pràna detto Vikhara. 

138 Taduktamachàaryaih: 

Màladharàt prathmam udito yash cha bhavah paràkhyah, 
Pashchaàt pashyanty atha hridayago buddhiyug madhyamàkhyah, 
Vaktre vaikhary atha rurudishor asya jantoh sushumna, 
Baddhas tasmat bhavati pavanaprerità varnasamjnA. 

(Bhaskararàya, op. cit.). 

F. perciò il Grande Maestro ha detto (Shankara, Prapanchasdra, vol. II, p. 44): 
quando il bambino vuole gridare, il primo stato del suono attaccato alla SushumnA, 
quando nasce nel Malaàdhara è detto Parà; elevato nell’aria diviene in seguito 
Pashyantî; nel cuore, unito a Buddhi, prende il nome di Madhyamà; nella bocca 
diventa Vaikarî e da questo nascono le lettere dell’alfabeto. 

137 Bhaskararàya cita l’altro Suo nome, Uttîrnà (innalzata), e il Saubbéigya 
Sudbodaya che dice: “Poiché Flla vede tutto in Se stessa e poiché si innalza 
(Uttîrnà) sulla via dell’azione, questa Madre si chiama Pashyantî e Uttîrnà”. 

138 NityAtantre’pi: 

Mùladhare samutpannah paràkhyo nàdasambhavah. 
Sa evordhvam tayà nîtah svàdhishthane vijrinbhitah, 
Pashyaàntyàkhyàm avapnoti tathaivordhvam shanaih, 
Anàhate buddhitattvasameto madhyamabhidhah, 
Tathà tayordhvam nunnah san vishuddhau kanthadeshatah 
Vaikharyàkhya ityàdi 

(Bhaskararàya, op. cit.) 
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di Vak, il Se indifferenziato ed illuminante, non è influenzato da alcuna 
parola, qualunque essa sia”. 

Così, sebbene vi siano quattro specie di linguaggio, gli uomini 
che hanno la mente ottusa (Manushyàh sthùladrishah), !*° che non com- 
prendono i primi tre (Pàra, ecc.), pensano che il linguaggio sia solo 
Vaikharî, !* come pure ritengono che il corpo sia il Sé, poiché ne 
ignorano i principii sottili. La Shruti dice: “Da ciò consegue che gli 
uomini pensano che sia linguaggio soltanto quel che è imperfetto” 
— cioè imperfetto in quanto non possiede le prime tre forme. !* 
La Shruti dice anche: !* “I gradi del linguaggio sono quattro — i 
Bràhmani che sono saggi li conoscono: tre sono nascosti e privi di mo- 
vimento, il quarto è parlato dagli uomini”. La Sita Sambità dice: 
“ Apada (il Brahman privo di movimento) diventa Pada (le quattro 
forme del linguaggio), e Pada può diventare Apada. Chi conosce la 
distinzione tra Pada !* e Apada vede realmente (cioè, diventa egli stesso 
Brahman) ”. 14 

Dunque le conclusioni della Shruti e della Smriti sono che il 
“Ciò” (Tat) nel corpo umano è diviso in quattro parti (Parà, ecc.). 
Ma anche nella forma Parà la parola “Tat” indica soltanto l’Avyakta 
con tre Guna, causa di Parà, e con il Brahman incondizionato che è al 
di sopra di Avyakta. La parola “Tat” che si incontra nelle massime tra- 
scendenti significa lo Shabdabrahman o îfshvara a cui spetta il compito 
di creare, mantenere e “distruggere” l’Universo. La stessa parola indica 
anche indirettamente (Lakshanaya) il Brahman supremo o incondizio- 
nato che non ha attributi. Tra i due Brahman esiste una relazione di 
identità (Taàdatmya). Pertanto la Devî o Shakti è l’unica coscienza-bea- 


Il Nitydtantra dice anche: Dal Miàladhara sorge dapprima il suono che è 
chiamato Parà. Esso, condotto verso l’alto, si manifesta nello Svàdhishthàna e assume 
il nome di Pashyantî. Condotto ancora verso l’alto lentamente, verso l’Anàhata 
(nel cuore) si unisce al Buddhitattva e vien chiamato Madhyamà; quindi, con- 
dotto nello stesso modo al Vishuddhi nella regione della gola, assume il nome di 
Vaikharî e così via. 

xi Jane Cap. II, Prapanchasàra Tantra, vol. III dei Tantrik Texts. 

ap. : 

140 Cioè, gli uomini che vedono e accettano solo l’aspetto materiale delle cose. 

141 Ittham chaturvidhàsu màtrikàsu paràditrayam ajànanto manushyah sthila- 
drisho vaikarîm eva vàcham manvate (Bhàaskararàya, ib.). 

142 Tathà cha shrutih: Tasmàd yadvàcho’ nàptam tanmanushyà upajîvanti iti, 
anàptam apùrnam tisribhir virahitam ityartha iti vedabhàshye. 

143 Shrutyantare ’pi: 

Chatvàri vàkparimità padani tàni vidur brahmana ye manîshinah 
Guhà trîni nihità nemgayanti, turiyam vàcho manushyà vadanti (ib). 

14 Il Pada o parola è ciò che ha una terminazione. Panini dice (Sùtra I, IV, 
14): “Quel che finisce in Sup (desinenze nominali) ed in Tin (terminazioni ver- 
bali) si chiama Pada”. Peraltro, il Sup (terminazione) ha cinque suddivisioni. 

145 Bhaskararàya, loc. cit. 
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titudine (Chidekarasaràpinî) — cioè essa non è mai separata da Chit. 
La relazione tra i due Brahman è possibile, poiché i due sono la stessa 
e medesima cosa. Sebbene appaiano diversi (per attributi), pure sono 
allo stesso tempo una cosa sola. 

Il Commentatore citato allora si domanda come può la parola “Tat” 
indicare Brahman nella forma Vaikharî, e risponde che lo fa solo indi- 
rettamente, dato che il suono, nella forma fisica di linguaggio (Vaikharî), 
esprime, ovvero si identifica con la sola forma fisica del Brahman (il 
Virà), non con il Supremo Brahman puro. 

Ciò che segue servirà come riassunto delle corrispondenze notate 
in questo capitolo e in quello precedente. Vi è anzitutto il Brahman 
Nirguna, che nel suo aspetto creativo è Saguna Shabda Brahman, ed 
assume la forma di Parabindu, quindi di triplice Bindu (Tribindu); i 
quattro aspetti che sono rappresentati, nel senso suindicato, dalle quat- 
tro forme di linguaggio, suono e stato (Bhàva). 

Il Bindu causale (Kàrana) o Bindu Supremo (Parabindu) è il non 
manifestato (Avyakta) ed indifferenziato Shiva-Shakti, i cui poteri sono 
ancora latenti, ma stanno per essere palesati a partir dallo stato, allora 
indifferenziato, di Mulaprakriti. Questo è lo stato del Linguaggio Su- 
premo (Para Vak), il Verbo Supremo o Logos, la cui sede nel corpo in- 
dividuale è il Màladhara Chakra. Fin qui è chiaro. Qualche difficoltà 
sorge però nel coordinare le descrizioni dei triplici poteri che si mani- 
festano nella differenziazione del Grande Bindu (Mahabindu). Questo 
si deve in parte al fatto che i versetti in cui appaiono queste defini- 
zioni non possono sempre essere letti secondo l’ordine delle parole 
(Shabda-krama), ma secondo l’ordine reale dei fatti, qualunque esso 
possa essere (YathA-sambhavam). 14 

In secondo luogo, vi è evidentemente qualche variante nei com- 
mentari. A parte i nomi e i dettagli tecnici, il perno dell’argomento è 
semplice e si accorda con gli altri sistemi. Vi è anzitutto il punto non 
manifestato (Bindu), simbolo a proposito del quale San Clemente di 
Alessandria dice !*° che facendo astrazione dalle proprietà di un corpo, 
profondità, larghezza e lunghezza, quel che rimane è un punto che ha 


14 Come ha rilevato l’autore della Prdnatoshinî, p. 9, nel citare il versetto della 
Goraksha Sambità: 

Ichchhà kriyà tathà jnanam gaurî bràhmî tu vaishnavî 
Tridhà shaktih sthità yatra tatparam jyotir Om iti. 

Secondo questa descrizione dei Deva dei differenti Adhara della Pranashakti 
upàsanà, l’ordine è (secondo la sequenza delle parole): Ichchhà=Gaurî; Kriyà= 
Bràhmî; Jnàna= Vaishnavî. 

14? Stromata, Libro V, Cap. II. Così pure in Le Mystères de la Croix, 
un’opera mistica del XIII sec., leggiamo: “ Ante omnia punctum extitit, non mathe- 
maticum sed diffusivum”. 
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una posizione; astraendo dalla sua posizione, !* avremo lo stato di unità 
primordiale. Vi è uno Spirito unico che appare triplice come Trinità di 
Potenza Manifestata (Shakti). Manifestandosi così, l’Uno (Shiva-Shakti) 
diventa duplice, Shiva e Shakti, e la relazione (Nada) tra questi due 
(Tayor mithah samavayah) forma la Trinità triforme comune a tante 
religioni. L’Uno si muove dapprima come la Grande Volontà (Ichchh4), 
poi come la Conoscenza o Sapienza (Jnàna) secondo cui agisce la. Vo- 
lontà, e infine come Azione (Kriyà). Questo è l’ordine delle Shakti 
in îshvara. Dunque, secondo l’esposizione dei Puràna, Brahman si desta 
al principio della creazione. Sorgono allora nella Sua mente i Samskàra. 
Nasce in Lui il desiderio di creare (Ichchhà Shakti), poi la conoscenza 
(Jnàna Shakti) di quel che Egli sta per creare, e infine l’atto (Kriyà) 
della creazione. Nel caso di Jîva l’ordine è Jnàna, Ichchhà, Kriyà. Dap- 
prima Egli considera o conosce qualche cosa. Informato da tale cono- 
scenza, Egli vuole e poi agisce. Sebbene si considerino e se ne parli 
come se sorgessero separatamente, le tre potenze sono aspetti inseparabili 
e indivisibili dell’Uno. Dovunque sia l’uno vi è l’altro, sebbene gli uo- 
mini li pensino separati e come entranti in essere — cioè manifesti 
nel tempo — separatamente. 

Secondo un certo sistema di nomenclatura, il Bindu Supremo di- 
venta triplice come Bindu (Karya), Bîja e Nada. Sebbene Shiva non sia 
mai separato da Shakti, né Shakti da Shiva, una manifestazione può si- 
gnificare prevalentemente l’uno o l’altra. Si dice perciò che Bindu è 
della natura di Shiva (Shivàtmaka) e Bîja di quella di Shakti (Shaktyàt- 
maka), e che Nada è la combinazione dei due (Tayor mithah samavà- 
yah). Li si chiama anche Mahabindu (Parabindu), Sitabindu (Bin- 
du Bianco), Shonabindu (Bindu Rosso) e Mishrabindu (Bindu Vario- 
pinto). Questi sono supremi (Para), sottili (Sàkshma), grossolani 
(Sthàla). Hanno anche altri nomi, come Sole, Fuoco e Luna. Bîja è 
senza dubbio la Luna, e senza dubbio da Biîja nasce la Shakti Vama, 
da cui viene Brahma, che ha la natura della Luna e della Potenza 
della Volontà (Ichchhà Shakti).!* Ichchhà Shakti, in termini di Guna 
di Prakriti, è Rajas Guna, che incita Sattva a mostrarsi. Questo è Pash- 
yantî Shabda, la cui sede è nel Chakra Svadhishthana. In modo simile 
da Nada nascono Jyeshthà Shakti e Vishnu, e da Bindu, Raudrî e Ru- 
dra, che sono Madhyamà e Vaikharî Shabda. Le loro sedi sono rispetti- 


18 Vedi Garland ot Letters. 
149 Raudrî bindos tato nàdaj jyeshthà bîjàd ajaiyata 
Vama taàbhyah samutpannà rudrabrahmaramadhipàh 
Samjnànechchhakriyàtmano vahnîndvarka-svaràpinah. 
(Sbaradà Tilaka, Cap. I) 
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vamente i Chakra Anahata e Vishuddha. Una versione ! afferma che 
Bindu è “Fuoco” e Kriyà Shakti (azione), e che Nada è “Sole” e 
Jnàna Shakti. In termini di Guna essi sono rispettivamente Tamas e 
Sattva. ! Tuttavia Raghavabhatta, nel suo Commento allo Shdradd, af- 
ferma che il Sole è Kriyà perché, al pati di quell’astro, rende visibili 
tutte le cose, e Jnàna è il Fuoco perché la conoscenza consuma tutta la 
creazione. Quando, grazie a Jnàna, Jîva prende coscienza di essere 
Brahman, cessa di compottarsi in modo da accumulare Karma e rag- 
giunge la liberazione (Moksha). Può darsi che ciò si riferisca al Jîva, 
poiché questi rappresenta la creazione di îshvara. 

Nello Yoginthridaya Tantra si dice che Vama e Ichchh8 Shakti sono 
nel corpo di Pashyantî; Jnàna e Jyeshthà sono chiamati Madhyamà; 
Kriyà Shakti è Raudrî, e Vaikharî è nella forma dell’Universo. !° L’evo- 
luzione dei Bhava è così descritta nello Shéradé Tilaka: ** lo Shabda- 
brahman che tutto pervade, o Kundalî, emana Shakti, e poi seguono 
Dhvani, Nada, Nirodhikà, Ardhendu, Bindu. Shakti è Chit con Sattva 
(Paramakashavasthà), Dhvani è Chit con Sattva e Rajas (Aksharàva- 
stha); Nîda è Chit con Sattva, Rajas e Tamas (Avyaktàvastha); Niro- 
dhikaà è lo stesso con abbondanza di Tamas (Tamah pràchuryàt); Ar- 
dhendu è lo stesso con abbondanza di Sattva, e Bindu è la combina- 
zione dei due. 

A questo Bindu vengono dati diversi nomi (Parà, ecc.) secondo i di- 
versi centri in cui si trova (Mialadhàra, ecc.). Così Kundalî, che è Ich- 
chha, Jnàna, Kriyà, che è sia nella forma di coscienza (Tejordipà) sia com- 
posta dei Guna (Gunatmika), crea la ghirlanda di lettere (Varnamalà). 

Si è trattato dei quattro Bhàva che vengono sotto Nada, una del- 
le nove susseguentisi manifestazioni della Devî. 

Il Pandit Ananta Shàstrî, riferendosi al commento di Lakshmîdha- 
ra al v. 34 dell’Anandalabarî, dice: 1% 


na Yoginihridaya Tantra; Commento citato in riferimento al Saubbégyasud- 
bodaya e al Tattvasandoha. Vedi anche Tantrdloka, Cap. VI. 

151 Quanto segue mostra le corrispondenze secondo i testi citati: 
Bîia Shonabind sari Luna, Vama, Brahma, Bharatî, Ichchha, Rajas, Pash- 
Ha SRONADINCU | vantî, SvàdhishthAna. 


Shiva-Shakti, Sole, Jyeshtha, Vishnu, Vishvambhara, Jnàna, 
Nàda Mishrabinduj $ Sattva, MadhyamA, Anàhata. 
Bindu Sitabindu Salva, o, Raudrî, Rudra, Rudranî, Kriyà, Tamas, Vaikharî, 
152 Ichchhashaktis tathà Vama pashyantîvapushà sthità 
Jnanashaktis tathà Jyeshthà madhyamà vàg udîrità 
Kriyashaktis tu Raudrîyam vaikharî vishvavigrahà. 
(Citato sotto v. 22, Comm. KAmakaldvilésa) 


153 


20L 
154 Ananta Shastrî, op. cif., p. 72. 
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“ Bhagavatî è la parola usata nel testo per indicare la Devî. Chi 
possiede Bhaga si dice Bhagavatî (femminile). Bhaga significa conoscen- 
za: 1) della creazione, 2) della distruzione dell’universo, 3) della origi- 
ne degli esseri, 4) della fine degli esseri, 5) della conoscenza reale o 
verità divina, e 6) della Avidyà, o ignoranza. Chi conosce queste sei co- 
se, ha diritto al titolo di Bhagavan. Inoltre, Bha = 9. ‘Bhagavatî’ si 
riferisce allo Yantra (figura) dai nove angoli che è usato nel Chandra- 
kalavidyA. 

“ Secondo gli Agama, la Devî ha nove manifestazioni, che sono: 
“1. Il gruppo Kala — che dura da un batter di ciglio al tempo 
«del Pralaya. Il Sole e la Luna sono compresi in questo gruppo. TEMPO. 

“2. Il gruppo Kula — consiste in cose che hanno forma e colore. 
FORMA. 

“3. Il gruppo Nàma — consiste in cose che hanno un nome. 
NOME. 

“4. Il gruppo Jnàna — intelligenza. Si divide in due rami: Savi 
kalpa (confusa e soggetta a mutare) e Nirvikalpa (pura ed immutabi- 
le). CHIT. 

"5. Il gruppo Chitta — consiste in 4) Ahamkara (egoismo), 5) 
Chitta, c) Buddhi, d) Manas, ed e) Unmanas. MENTALE. 

“6. Il gruppo Nada — consiste in 4) Raga (desiderio ardente), !5 
b) Ichchhà (desiderio rinvigorito, '* sviluppato), c) Kriti (azione, o 
forma attiva del desiderio) e d) Prayatna (tentativo di raggiungere l’og- 
getto desiderato). Questi corrispondono rispettivamente alla 4) Parà 
(primo stadio del suono, che emana dal Màùladhara), 5) Pashyantî (se- 
condo stadio), c) MadhyamA (terzo stadio), 4) Vaikharî (quarto stadio 
del suono proveniente dalla bocca). suOoNO. 

“7. Il gruppo Bindu — consta dei sei Chakra dal Maladhara al- 
l’Ajnà. ESSENZA PSICHICA, GERME SPIRITUALE. ' 

“8. Il gruppo Kalà — consta di cinquanta lettere, dal Màladhara 
all’Ajnà. NOTE DOMINANTI. 15 

“9. Il gruppo Jîva — consta di anime nella prigione della materia. 

“Le Deità Principali o Tattva delle quattro parti che costituiscono 
il Nada, sono Màyà, Shuddhavidvaà, Mahesha e Sadashiva. Il Commen- 
tatore tratta diffusamente questo soggetto e cita brani estratti da opere 
occultistiche. Quella che segue è la traduzione di alcune righe della N4- 


makalividyà, ** un’opera sulla fonetica che interesserà il lettore: 


15 Raga dovrebbe essere tradotto “interesse” come in Ragakanchuka. Ichchhà 
è la volontà che tende all’azione (Kriyà) e ad essa è conforme. Il desiderio è una 
cosa grossolana che fa parte del mondo materiale. 

15 Cito il brano come è scritto, ma questi termini non mi risultano chiari. 

157 Non so cosa voglia indicare il Pandit con questo termine. 

158 "Non è facile né per i Pandit né per gli studiosi trovare quest’opera; 
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Parà è Eka (priva di dualità); quella che segue ne è l’opposto 
(Pashyantî); MadhyamA si divide in due forme, grossolana e sottile: la 
forma grossolana consta dei nove gruppi di lettere; e la forma sottile è 
il suono che differenzia le nove lettere... L’una è la causa, l’altra l’ef- 
fetto, cosicché non vi è differenza materiale tra il suono e le sue forme 
grossolane ’. 

“Commento. ‘ Ek4’: quando i tre Guna, Sattva, Rajas e Tamas, 
si trovano in uno stato d’equilibrio, questo stato è detto Parà. Pashyan- 
tî è lo stato in cui i Guna diventano ineguali (e di conseguenza produ- 
cono un suono). Lo stadio seguente è chiamato Madhyam@; la sua for- 
ma sottile è detta Sùshmamadhyamà, mentre la seconda forma, grosso- 
lana, è detta Sthùlamadhvamà e produde nove destinte specie di 
suono, rappresentate da nove gruppi di lettere, cioè: "a ’ (e tutte le al- 
tre vocali), ‘ ka’ (Kavarga, in numero di cinque), ‘ cha’ (Chavarga, cin- 
que), ‘ ta’ * (Tavarga, cinque), ‘ ta” (Tavarga, cinque), ‘ pa’ (Pavatga, 
cinque), ' ya” (Ya, Ra, La, e Va), ‘ sha” (Sha, Sha, * Sa e Ha), e ‘ksha” 
\sasha). Codeste lettere non esistono in realtà, ma rappresentano solo 
le idee degli uomini. Così tutte le forme e tutte le lettere hanno origine 
da Parà, e Parà non è altro che Chaitanya (la Coscienza). 

“I nove gruppi o Vyùha (manifestazioni della Devî) sopra elen- 
cati sono a lor volta classificati nelle tre seguenti divisioni: 4) Bhoktà 
(chi gode), comprende il gruppo 9, Jîva-vyùha; 2) Bhogya (gli og- 
getti del godimento), comprende i gruppi 1, 2, 3, 5, 6, 7, 8; c) Bho- 
ga (il godimento), comprende il gruppo 4, Jnàna-vyfiha. 

“Quanto sopra è la sostanza della filosofia dei Kaula come spiega- 
ta da Shrî Shankaràcharya in questo shloka dell’Anandalabarî (N. 34). 
Nel suo commento, Lakshmîdhara cita a questo proposito parecchi versi 
delle Kaula Agama, di cui uno è il seguente: 

“Il Signore che è fonte di ogni bene ha nove forme. Questo Dio 
si chiama Bhairava. È lui che dispensa gioie (beatitudine) e libera le 
anime (dalla schiavitù). La Sua consorte è Anandabhairavî, la sempre 
beata coscienza (Chaitanya). Quando essi si uniscono in armonia la vi- 
ta dell’universo incomincia ”. 

“Il Commentatore rileva qui che la potenza della Devî predomina 
nella creazione, e quella di Shiva nella dissoluzione ”. 


Non la troviamo in nessun catalogo redatto da studiosi europei o indiani. Il 
sistema di tenerli segreti ha causato la rovina dei libri di questo genere. Ancor oggi, 
se trovassimo qualche manoscritto che tratta di occultismo nelle case di vecchi 
Pandit, non ci sarebbe nemmeno permesso di vederlo. E questi libri da gran tempo 
sono diventati cibo per i vermi e le formiche bianche” (Ananta ShAstrî). 

(*) Cerebrale (N.d.R.). 


VI 


LA PRATICA (YOGA: LAYA-KRAMA) 


Per “ Yoga” s’intende talvolta il risultato e non il procedimento 
che ad esso conduce. In questo senso, e dal punto di vista del duali- 
smo naturale, lo Yoga è stato definito come l’unione dello spirito in- 
dividuale con Dio. Ma se Jiva e Paramatmà sòno realmente un tutto 
unico, non può darsi unione, poiché questo termine è applicabile so- 
lamente all’insieme di due esseri distinti. La Samfdhi (estasi) consiste 
nel realizzare che Jîvàtma è Paramàtmà, e per Yoga s'intende non que- 
sta realizzazione, bensì i mezzi per giungere ad essa. Yoga è dunque un 
termine che indica i procedimenti fisici e psichici atti a scoprire l’essen- 
za intima dell’uomo, che è la Suprema. 

Non è dunque un risultato, ma il procedimento, il metodo, la pra- 
tica per mezzo della quale si consegue tal risultato. Ciò può avvenire, se- 
condo l’Advaita Vedànta, perché Chit, quale essenzialità di ogni Jîva, 
non è veramente imprigionato, ma solo lo sembra. Se l’ìtmà, in quanto 
tale, non fosse veramente libera, la Liberazione (Moksha) non sarebbe 
possibile. La Liberazione è quindi virtualmente in possesso di ogni Jîva. 
La sua identità con Paramàtmà è un fatto permanente, ma non è rea- 
lizzata a motivo del velo di Mayà, il quale fa apparire Jivatmà e Para- 
màtmà separati. Poiché l’ignoranza dell’identità del Jivàtm& con Para- 
màtmà è dovuta ad Avidyà, la realizzazione di tale identità è raggiun- 
ta per mezzo di Vidyà o Jnana. 

Solo quest’ultima può produrre immediatamente la Liberazione 
(Sadyomukti). Ci si serve di Jnàna in due sensi, cioè come Svarùpa 
Jnàna e Kriyà Jnana. Il primo è la Conoscenza Pura, fine e mèta dello 
Yoga; il secondo consiste in quei procedimenti intellettivi che sono i 
mezzi con cui si consegue la prima. Jnàna, considerata come mezzo o 
azione mentale (Manasî KriyA), è un procedimento intellettivo che consi- 
ste nel distinguere quello che è il Brahman da quello che non lo è, nella 
giusta comprensione di quello che Brahman significa e nella fissazione 
del mentale su quanto con ciò si intende, fino al punto in cui il Brah- 
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man occupa il mentale per intero e in permanenza, annullando tutto il 
resto. Allora la mente viene assorbita nel Brahman, pura Coscienza, che 
solo rimane; è la realizzazione, il raggiungimento dello stato di pura 
coscienza, che è Jnàna nel suo senso Svarîipa. Lo Yoga liberatore, privo 
del perfetto Jnàna, effettua quello che si chiama Kramamukti: cioè lo 
vogî raggiunge Sayujya, o unione con Brahman, in Satya-loka, che poi 
perfeziona in una completa Mukti per mezzo della Devatà con cui s’è 
così unito. Quello che il Siddha (completo), Jnànayogî o persino Jivan- 
mukta, compie in questa vita, è ottenuto come conseguenza del 
Brahmasayujya. Ma l’uomo non è solo intelletto. Egli ha sentimento e 
devozione. Non è fatto solo di ciò, ma ha anche un corpo. Altri procedi- 
menti (Yoga) sono perciò associati a Jnàna e lo completano, quali quelli 
relativi all'adorazione (Upàsanà), ed i procedimenti grossolani (Sthfla 
Kriyà) e sottili (Sùkshma Kriyà) dello Hathayoga. 

Mentale e corpo sono gli strumenti per mezzo dei quali si acquista 
la normale esperienza. Tuttavia finché ci se ne serve in tal maniera, 
essi sono di ostacolo al raggiungimento dello stato di Coscienza pura 
(Chit). Per arrivare a tanto ogni ostacolo (Avarana) a Chit deve essere 
eliminato. Yoga è dunque il metodo con cui prima si dominano e poi 
si fissano l’intellezione mentale e la sensibilità (Chittavritti), nonché 
il Pràna.! Quando Chitta, Vritti e Pràna sono completamente acquie- 
tati, Chit o Paramàtm8 si rivela. Questo avviene senza altri sforzi 
quando la materia e il mentale vengono assorbiti nella Potenza primor- 
diale (Shakti) da cui ebbero origine, di cui sono forme manifestate; 
Ella stessa essendo, in quanto Shiva, una sola cosa con Colui che è, ap- 
punto, Shiva, la Coscienza. Lo Yoga tende pertando ad uno stato positi- 
vo di coscienza pura per mezzo della negazione dell’attività del principio 
della non-coscienza, che fa ostacolo alla sua apparizione. Questa azione 
liberatrice è ben spiegata dai nomi di una Shakti che nel Testo è di- 
versamente definita come Nibodhikà e Nirodhik4. Il primo nome signifi- 
ca “Datrice di Conoscenza ” e il secondo “ Colei che impedisce” — im- 
pedisce cioè che il mentale sia influenzato dal mondo oggettivo attra- 
verso i sensi. È impedendo tali impressioni che si giunge allo stato di co- 
scienza pura. Il sorgere di tale stato è detto Samàdhi — vale a dire la 
condizione di estasi in cui è realizzata 1’“ uguaglianza”, cioè l’identità 
di Jivàtmà e Paramatmà. Questa esperienza si ottiene dopo l’assor- 
bimento (Laya) di Pràna e di Manas e dopo la cessazione di ogni idea- 
zione (Samkalpa). Si giunge così ad uno stato non modificato (Samara- 


1 Il Tattva (Realtà) si rivela quando non c'è più ombra di pensiero (Kwldr- 
nava Tantra, IX, 10). 

2 Hathayogapradîpikà, IV, 5-7. La stessa similitudine si trova nel Dermchog 
Tantra buddista. Vedi Tdntrik Texts, vol. VII. 
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satvam) che è lo stato naturale (Sahajaàvasthà) dell’Atma. Fino a tale 
momento si hanno quelle oscillazioni e modifiche (Vritti) che sono il 
segno di una coscienza condizionata, con la sua dicotomia dell” Io” 
e del “ Tu”. Lo stato di Samàdhi è “ come quello di un granello di sale 
che, sciolto nell’acqua, diviene tutt'uno con essa ”.? Il Ku/érnava Tan- 
tra lo definisce “ la forma di contemplazione (Dhyana) in cui non vi è 
distinzione di ‘ qui” e di ‘là’, in cui vi è luce e silenzio come in un 
vasto oceano, che è il Vuoto stesso ”.* 

L’onniscente e venerabile Maestro ha detto: “Chi ha attinto la 
completa conoscenza dell’Atmà riposa come le quiete acque dell’abis- 
so” (v. 31). Il Mdy4 Tantra definisce lo Yoga come unione di Jîva e 
Paramatmà (v. 51); per esso si giunge all’unicità con il Supremo (Pa- 
ramàtmà); e Samàdhi, o estasi, è questa unione di Jîva e Atmà (#b.).* 
Altri lo definiscono conoscenza dell’identità di Shiva e Atma. Gli Aga- 
mavàdî proclamano che lo Yoga è la conoscenza di Shakti (Shaktyàt- 
makam jnànam). Altri saggi dicono che Yoga è la conoscenza del 
“ Purusha Eterno” (Puràna Purusha), e altri ancora, i Prakritivàdî, 
dichiarano che Yoga è la conoscenza dell’unione di Shiva e Shak- 
ti (ib.). Tutte queste definizioni si riferiscono ad una stessa cosa: la rea- 
lizzazione, da parte dello spirito umano, del fatto che in essenza è il 
Grande Spirito, il Brahman, il quale, come Regolatore del mondo, è chia- 
mato Dio. Come dice lo Hatbayogapradipiké: * “ Ràjayoga, Samàdhi, Un- 
manî, Manonmanî, * Amaratvam (Immortalità), Shànyashànya (vuoto ma 
non vuoto),” Paramapada * (lo Stato Supremo), Amanaska (senza Manas 
— sospensione delle funzioni mentali),° Advaita (non dualità), Nirà- 
lamba (senza sostegno — cioè distacco del Manas dal mondo esterno), !° 
Niranjana (senza macchia), Jivanmukti (liberazione nel corpo), Saha- 
jaàvasthà (stato naturale dell’Atma) e Turîya (Quarto Stato), significano 
tutti la stessa cosa, cioè la fine delle funzioni mentali (Chitta) così 
come delle azioni (Karma), da cui deriva libertà dalle alternative della 


3 IX9. 

‘ Come acqua versata in altra acqua, essi sono indistinguibili (Kuldrnava Tan- 
tra, IX, 15). 

® Cap. IV, vv. 3-4. 

8 Stato di assenza del mentale. Vedi Nédabindu Up. 

® Vedi Hathbayogapradîpiké, IV, v. 37. Lo yogî è al di sopra di ambedue, co- 
me la Coscienza con cui è tutt’uno. i 

8 Radice Pad = “andare verso”, perciò Padam è ciò cui si ha accesso (Comm. 
al v. 1, Cap. IV, dello Hathayogapradipîkd). 

® Vedi Mandalabribmana Up., II, III 

1° E la Niràlambapurî a cui si riferisce il Testo. 

1! Anjana = M@àyopàdhî (l’Upàdhi o limitazione apparente prodotta da Màyà 
o apparenza); perciò Niranjana = sprovvisto di quella (Tadrahitam), o Shuddham 
(puro) — cioè il Brahman. Comm. Hatbayogapradîpikà, IV, v. 1. 
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gioia e del dolore, e infine uno stato immutabile (Nirvikàra). Alla dis- 
soluzione del corpo segue la Liberazione incorporea (Videhakaivalya) o 
suprema (Svaràpàvasthànam). Ma se il fine e lo scopo di ogni Yoga è 
uno, vari sono i mezzi per raggiungerlo. 

Si dice comunemente che vi siano quattro forme di Yoga dette 
Mantroyoga, Hathayoga, Layayoga e RAjayoga. '* Tutti questi son modi 
diversi di praticare lo Yoga (Saàdhanà), per mezzo dei quali si control. 
lano i sentimenti e le attività intellettuali del mentale (Chittavritti), e 
si realizza per vie diverse il Brahman (Brahmasakshàtkéra). Ognuna di 
queste forme ne ha otto secondarie che sono chiamate le “ otto mem- 
bra” (Ashtàmga). Ognuna di esse ha lo stesso scopo: l’esperienza che 
è realizzazione del Brahman; tuttavia esse differiscono circa i mezzi 
impiegati e, si dice, nel grado del risultato. Il Samadhi della prima 
forma è stato definito come Mahabhava, quello della seconda come 
Mahabodha, quello della terza come Mahdlaya, e si dice che la libera- 
zione detta Kaivalyamukti si raggiunga per mezzo del Rajayoga e del 
Jnanayoga. 

È da notare tuttavia che, a giudizio di quelli che praticano il Kun- 
dalî Yoga, questo è lo Yoga più alto, perché vi si raggiunge un perfetto 
Samàadhi attraverso l'unione con Shiva sia del mentale e sia del corpo, 
come descritto più avanti. Nei Raja e Jnàna Yoga predominano i pro- 
cessi intellettivi, pur non essendo i soli ad essere adottati. Nel Mantra 
Yoga predominano l’adorazione e la devozione. Nello Hathayoga si 
dà più importanza ai metodi fisici, come la respirazione. Tuttavia ognu- 
no di questi Yoga adotta alcuni metodi degli altri. Così nello Hatha- 
Layayoga vi è il Kriyàjnàna. Ma mentre il Jnàna-yogî raggiunge lo Svà- 
ripa Jnàna per mezzo dei suoi sforzi mentali senza risvegliare Kundalinî, 
lo Hatha-yogî raggiunge il suo Jnana attraverso la stessa Kundalinî. 
Perché la di Lei unione con Shiva nel Sahasràra apporta, ed è infatti, 
Svarùpa Jnana. 

Sarà. perciò utile trattare le forme ausiliarie generali (Ashtàm- 
ga) comuni a tutte le specie di Yoga, per dare poi un resoconto del 
Mantra Yoga e degli Hathayoga inferiori, come preliminare a quella 
forma di Layayoga che è l’oggetto di questa lavoro e include elementi 
che si trovano nel Mantra Yoga e in alcuni Hathayoga. 

Le condizioni necessarie di ogni Yoga sono le otto membra o parti: 
Yama, Niyama, ecc. Moralità, inclinazione e pratica religiosa, disci- 


12 Vardha Upanishad, Cap. V, II; Yogatattva Up. Un’utile analisi dello Yoga 
si trova in Shangkara and Rimanuja di Rajendra Ghose. È fatta anche menzione 
di una triplice divisione corrispondente ai tre KAnda vedici: Karma Yoga (Karma 
Kanda), Bhakti Yoga (Upàsanà Kanda), Jnàna o Raja Yoga (Jnàna Kanda). Kar- 
ma Yoga è la buona azione senza desiderio del suo frutto. Il Bhakti Yoga è la 
devozione a Dio. 
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plina (Sàdhanà) sono condizioni essenziali di ogni Yoga che abbia per 
fine il raggiungimento dell’Esperienza Suprema. * Mortalità (Dharma) 
è l’espressione della vera natura dell’essere. La parola Dharma, che 
comprende l’etica e la religione, ma che ha anche un contesto più am- 
pio, viene dalla radice dbri, sostenere, e indica perciò sia chi sostiene 
sia l’atto del sostenere. L'Universo è retto (Dharyate) da Dharma, e il 
Signore che ne è Supremo Sostenitore è incorporato nella legge eter- 
na, ed è la Beatitudine che l'adempimento di essa garantisce. Dharma 
è dunque la legge che governa l'evoluzione universale, o via dell’uscita 
(Pravritti), e l’involuzione, o via del ritorno (Nivritti). !* Possono otte- 
nere la liberazione a cui conduce l’ultima via soltanto coloro che, ade- 
rendo al Dharma, cooperano al compimento del disegno universale. Per 
questa ragione è ben detto: “ Fare del bene agli altri è il Dovere Su- 
premo ” (Paropakàro hi paramo dharmah). 

È in questo schema che. il Jiva passa da Shabdavidyà, con il suo 
Tapas implicante l’egoismo e il frutto ottenuto attraverso il “ Sentiero 
degli Dei”, i suoi Karma (riti) che sono sia Sakama (con, il desiderio 
del frutto) sia NishkAma (disinteressati), a Brahmavidyà (conoscenza del 
Brahman), la Teosofia quale è insegnata dalle Upanishad. Questo pas- 
saggio si effettua attraverso Nishkàma Karma. Mediante Sakàma Karma 
si consegue il “ Sentiero dei Padri ” (Pitri), Dharma, Artha (ricchezza), 
Kama (desiderio e sua soddisfazione). Ma Nishkàma Karma produce 
quella purezza del mentale (Chitta-shuddhi) che rende l’uomo capace di 
Brahmavidya, la Teosofia, che conduce alla Liberazione (Moksha); ché 
tale, del resto, essa è in senso pieno. 

E ovvio che prima di poter raggiungere il puro stato di beatitu- 
dine dell’Atmà, il Jiva deve vivere anzitutto quella vita ordinata che ne 
è la espressione peculiare su questo piano. 

In linguaggio teologico, soltanto quelli che seguono il Dharma 
possono arrivare al loro Signore. Il disordine di una vita immorale 
non è un fondamento su cui un tale Yoga possa basarsi. Io non uso il 
termine immoralità nel senso assurdamente limitato che ha nelle lingue 
occidentali, ma in quello di infrazione di tutte le leggi morali. Simili 


1° Vi sono forme di Yoga, come quelle fornite di elementi che conferiscono 
“poteri” (Siddhi), che vanno diversamente considerate. Esse sono parte della 
magia, non della religione. Così si dice che l’unione di Pràna con il Tejas Tattva 
nell’ombelico (Agneyîdhàranàmudrà) assicuri l’immunità dal fuoco. 

14 Questo grandioso concetto include perciò ufte quelle leggi (di cui la 
religione non è che una) le quali tengono unito l’universo. È la legge inerente 
a ogni essere manifestato. Come un cattivo operare è seguito dalla pena, il 
Vaisheshika Darshana descrive il Dharma come “il mezzo per raggiungere la fe- 
licità in questo e nell’altro mondo, e por fine al nascere e al soffrire (Mok- 
shadharma)”. 
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infrazioni sono tutte fondate sull’egoismo. Poiché il fine dello 
Yoga è la distruzione della personalità limitata, fin nelle sue manife- 
stazioni più ordinate, le sue dottrine presuppongono chiaramente l’as- 
senza di uno stato di disordine causato dall’egoismo, che è il peggiore 
ostacolo al conseguimento della mèta. Il fine dello Yoga è il raggiun- 
gimento del completo distacco dal mondo. In una vita governata dal 
Dharma permangono un attaccamento naturale alle cose del mondo e un 
senso di separazione perfino negli atti meritori, necessariamente esistenti 
fino a che non si attinga lo stato non-mentale Unmanî attraverso l’eli- 
minazione del Manas. Dove però esiste l’iniquità (Adharma), vi è 
attaccamento nella forma peggiore e più nociva, e il senso di separa- 
zione che lo Yoga cerca di vincere è presente al massimo grado nel pec- 
cato. Il corpo è intossicato dalla secrezione dei veleni delle passioni, la 
vitalità o Pràna diminuisce e si deteriora. Il mentale, sotto l’influenza 
dell’ira, ‘ della concupiscenza, della malizia e di altre passioni, è prima 
distratto. poi, secondo il principio che dice “ quel che un uomo pensa 
diventa”, si concentra in permanenza su Adharma (iniquità), vi si fissa 
e ne diviene espressione. In caso simile, il Jiva non è solamente le- 
gato al mondo per mezzo della Màyà che influenza tanto lui quanto il 
virtuoso Sakàma Sadhaka, ma soffre le pene dell’inferno (Naraka) e 
“ scende in basso ” nella scala dell’Essere. 

Il Dharma nel suo aspetto di devozione è pur necessario. Il de- 
siderio ardente di raggiungere il fine ultimo dello Yoga può nascere 
solo da un’inclinazione religiosa, e tale inclinazione e pratica (Sîdhanà) 
facilitano l’acquisizione delle qualità che lo Yoga esige. Infatti, perse- 
verando nella devozione per la Madre, si può attingere il Samfdhi. 

È per questo che il Commentatore dice, a proposito del v. 50 del 
nostro Testo: 

" Solo chi ha purificato la propria natura attraverso la pratica di 
Yama, Niyama e simili (si riferisce alla Sàdhanà di cui si parla da qui in 
avanti) imparerà dalla bocca del Guru quali sono i mezzi per scoprire 
la via della grande Liberazione ”. 

Tuttavia egli aggiunge che la pratica di Yama e simili è necessaria 
solo per quelli che hanno la mente perturbata dall’ira, dalla concupi- 
scenza e da altre cattive inclinazioni. Se però un uomo, per meriti ac- 
quisiti nelle precedenti vite, è per buona sorte di una natura libera da 
questi e altri vizi, egli può praticare lo Yoga senza questa preparazio- 
ne preliminare. 

Tutte le forme di Yoga, sia Mantra sia Hatha o Ràja, hanno le 
stesse otto membra (Ashtàmga) o forme ausiliarie preparatorie: Ya- 


1 Secondo gli indiani l’ira è il peggiore dei peccati. 
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ma, Niyama, Asana, Prànàyàma, Pratyàbara, Dharanà, Dhyàna e Sa- 
màdhi. ' Yama è di dieci specie: astensione dal fare del male a qual- 
siasi creatura vivente (Ahimsa); sincerità (Satyam); rinuncia a pren- 
dere quel che appartiene ad altri, o assenza di avidità (Asteyam); con- 
tinenza sessuale nel mentale, nel linguaggio e nel corpo (Brahmacha- 
rya); ” indulgenza, il sopportare pazientemente tutte le cose, siano 
piacevoli o spiacevoli (Ksham8); fortezza d’animo nella felicità e ‘nell’in- 
felicità (Dhriti); pietà, bontà (Day); semplicità (Arjavam); modera- 
zione * e regola! nel cibo (Mîtàhàra), conveniente allo sviluppo del 
Sattvaguna; purezza del corpo e del mentale (Shaucham). La prima forma 
di purezza è la pulizia esterna del corpo, di cui tratta particolarmente 
lo Hathayoga (v. post), mentre la seconda si raggiunge attraverso la co- 
noscenza del Sé (Adhyàtmavidyà). °° Esistono anche dieci specie di Ni- 
yama: austerità, digiuni per esempio, in quanto azioni purificatrici 
(Tapah); soddisfazione di ciò che si ha senza averlo domandato (San- 
tosha); credenza nel Veda (Astikyam); carità (Dànam), cioè il donare 
in proporzione a ciò che s’è legittimamente acquisito; adorazione del 
Signore o della Madre secondo le Loro diverse forme (îshvarapùja- 
nam); applicazione alle dottrine dello Shàstra, per esempio attraverso 
lo studio del Vedanta (Siddaàntavàkashravanam); modestia e sentimento 
di vergogna a fare cattive azioni (Hrî); mentale correttamente diretto 
verso la conoscenza rivelata e la pratica ordinata dello Shastra (Mati); 


16 Vardba Up., Cap. V. I preliminari sono necessari solo a coloro che non 

Dunne realizzato. Agli altri Niyama, Asana e simili sono inutili. Kuldrnava Tantra, 
, 28-29. 

17 Come dice lo Hathayogapradipiké: “ Chi conosce la pratica yoga dovrebbe 
conservare il suo sperma. Lo sciupo di quest’ultimo conduce alla morte, mentre 
chi lo conserva vivrà ”. 

Evam samrakshayet bindum mrityum jayati yogavit 

Maranam bindupàtena jivanam bindudharanàt. 
Vedi anche Yogatattva Up., che dice che lo Hathayoga infonde una tale bellezza 
personale allo yogî che tutte le donne lo desidereranno, ma egli dovrà opporre 
resistenza. Vedi anche v. 90, che indica la relazione tra sperma, mentale e vita. 
Nei primi stadi dello Hathayoga Sadhanà il calore sale, il pene si contrae e la 
potenza sessuale va largamente perduta. Il coito con emissione dello sperma in 
questo stadio potrebbe essere fatale, Ma un Siddha riacquista la sua potenza ses- 
suale e può esercitarla. Se il fuoco e altri elementi non possono nuocetgli, cosa può 
fargli una donna? Tuttavia la massima citata va presumibilmente intesa nel senso 
che la continenza deve in ogni caso favorire forza e longevità. Nondimeno può 
darsi che la perfezione fisica raggiunta annulli gli effetti funesti riscontrati negli 
uomini comuni. 

!* Lo Yogiydinavalkya (Cap. I) dice: “ 32 bocconi per il capo di casa, 16 per 
chi è recluso in una foresta e 8 per un Muni” 

19 Per i cibi nocivi allo Yoga, vedi Yogatattva Up., Yogakundalî Up. 

© Shandilya Up. Cap. I; vedi anche Mandalabràbmana Up. 
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recitazione di Mantra (Japa); ” e sacrificio dello Homa (Hutam), ” cioè 
osservanza religiosa in generale (Vrata). Il Pdtanjala Sfitra non menziona 
che cinque Yama: i primi quattro, e la liberazione dal desiderio (Pari- 
graha). AhimsA è la radice dei seguenti. Shaucham, la pulizia, è com- 
preso fra i Niyama. Cinque di questi ultimi sono citati: la pulizia 
(Shaucham), la soddisfazione (Santosha), l’azione purificatrice (Tapah), 
lo studio delle Scritture che conduce alla liberazione (SvàdhyAya) e la 
devozione al Signore (îshvarapranidhana). * 

Sarebbe appena necessario menzionare verità così evidenti, se al- 
cuni non vedessero in ogni Yoga una specie di " Sciamanismo ”, fatiche 
respiratorie, “ posizioni acrobatiche” e altre cose del genere. Al contra- 
rio, nessun paese più dell’India, dopo il Medio Evo e fino alla nostra 
epoca, ha insistito sulla necessità di associare moralità e religione a 
tutte le forme di attività umana. * i 

La pratica dello Yama e del Niyama conduce alla rinuncia e al distac- 
co dalle cose di questo mondo e dell’altro, °° derivanti dalla conoscen- 
za del permanente e dell’impermanente, e all’intenso desiderio e alla 
ricerca incessante dell’emancipazione che caratterizza il Mumukshu, cioè 
chi anela alla Liberazione. 

Yama e Niyama sono i primi due degli otto accessori dello Yoga 
(Ashtàmgayoga). Codesti accessori o membra si possono dividere in 
cinque metodi esteriori (Bahiranga), °° riguardanti specialmente il sog- 
giogamento del corpo, e tre metodi interiori (Antaranga), ”’ o stati che 
influenzano lo sviluppo del mentale. 

Si dedica attenzione al corpo fisico, che è il veicolo dell’esistenza 


21 Che è orale (a sua volta, ad alta o bassa voce) o mentale (Shéndilya Up.). 

22 Vedi Cap. I, vv. 16-17 Hathayogapradipiké, e Tantrik Texts, Vol. II, 
p. 133. La Shandilya Up., Cap. I, dà Vrata come prescrizione ultima, descritta quale 
osservanza delle azioni ingiunte ed astensione da quelle proibite. Vedi anche Cap. 
V, Varîha Up. 

% Yoga Sttra di Patanjali, Cap. II, 30-32. 

24 Così, come nel caso delle corporazioni medievali, la religione ispira l’arte 
indiana, e la speculazione indiana è unita alla religione. come lo era la filosofia 
scolastica. Nei tempi moderni, in Occidente, la pertinenza della religione in queste 
materie non è stata generalmente considerata evidente, perché di solito si pensava 
che l’abilità nel primo caso e l’intelligenza nel secondo fossero sufficienti. 

5 Come il Sudhà (néttare) che si lucra nei cieli (Hatbayogapradipikà, Comm. 
al v. 9, Cap. I). Indubbiamente si può praticare la rinuncia facendo a meno di 
quello che si desidera, ma rinuncia o abbandono (Tyàga) qui significa mancanza 
di desiderio di godimento (Tyàgah = bhogechchhabhavah) (ib.). Quelli che cer- 
cano le gioie di qualsiasi cielo non possono mai giungere al fine di questo Yoga 
monistico. 

28 Yama, Niyama, Asana, Prànàyàma, Pratyàhàra. 

27 Dhyàna, Dharanà, Samadhi, che sono o incompleti (Savikalpa o Samprajnàta) 
o completi {Nirvikalpa o Asamprajnàta). 
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e dell’attività del Jiva. La purezza del mentale non è possibile senza 
la purità del corpo in cui agisce e dal quale è influenzato. Purezza del 
mentale è qui usata nel senso indù. In Occidente, tale purezza denota 
semplicemente l’assenza di irregolari immaginazioni sessuali. Questo, per 
quanto sia lodevole, particolarmente in una civiltà che sembra fatta 
quasi apposta per eccitare ogni desiderio, è tuttavia ovviamente insuf- 
ficiente allo scopo perseguito. Il rigore del pensiero e del comporta- 
mento sotto tutti i riguardi, non è che l’alfabeto di una scuola che lo 
considera semplicemente il primo passo verso il superamento delle mag- 
giori difficoltà successive. Qui è inteso quello stato del mentale, o 
quella approssimazione ad esso, che è il risultato del bene operare, del 
chiaro modo di pensare, del distacco e della concentrazione. Per loto 
mezzo il Manas è liberato da tutte quelle modificazioni mentali (Vritti) 
che nascondono l’Atmà a Se stesso. Esso è concentrato interiormente, 
sulla Buddhi che si dissolve (Laya) in Prakriti, e sull’Atmatattva o 
Brahman. 

Perciò ci si preoccupa sia degli Asana (posizioni) sia del Prà- 
nàyàma, o sviluppo del respiro, cosa di cui si tratterà brevemente più 
avanti, in relazione allo Hathayoga del quale sono procedimenti parti- 
colari. Pratyàhàra è l’astensione e la sottomissione dei sensi al men- 
tale, che risulta così stabilizzato. * Il mentale è distratto dagli og- 
getti dei sensi. Esso è per sua natura incostante, perché ad ogni mo- 
mento è influenzato dalla vista, dai suoni, ecc., degli oggetti esterni 
che Manas percepisce attraverso l’azione dei sensi (Indriya). Deve es- 
sere perciò distaccato dagli oggetti dei sensi, allontanato da qualsiasi 
direzione verso cui possa tendere, liberato da ogni distrazione e tenuto 
sotto il controllo del Sé dominante. La stabilità (Dhairya) è quindi i 
fine e insieme il risultato del Pratyàhara. ? I tre procedimenti cono 
sciuti come “ membra interne” (Antaranga), cioè Dharanà, Dhyàna e 
Savikalpa Samàdhi, completano la disciplina psichica e quella mentale, 
che sono: concentrazione del mentale su di un oggetto; unità, cioè fu- 
sione del mentale con il suo oggetto per mezzo della contemplazione; 
infine, come risultato, coscienza dell’oggetto solamente. Il primo pro- 
cedimento è il “ tener vicino ”, cioè fissare il Chitta, o principio pen- 
sante, su un oggetto particolare di meditazione o concentrazione (Dhà- 
rana). Il mentale, essendo stato allontanato dagli oggetti dei sensi da 


28 Vedi Gheranda Sambità, Upadesha IV; Shandilya Up., Cap. I; Amritanàda 
Up.; Mandalabribmana Up., Bràhmana I. Lo Shéradd Tilaka definisce Pratyàharà 
“l’energia ostacolo dei sensi che vagano sui loro oggetti” (Indriyànàm vicharatàm 
vishayeshu balàd aharanam tebhyan pratyàharah vidhîyate). La Shandilya Un. (loc. 
cit.) parla di cinque specie di Pratyàhàra, l’ultima delle quali è Dhàranà, influen- 
zante diciotto importanti punti del corpo. 

29 Shandilya Up., Cap. I; Amritanàda Up.; Mandalabrabmana Up., Brahmana I 
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Pratyàhàra, è fissato su un unico oggetto, come le Devatà dei Bhùta, 
esclusivamente. La contemplazione uniforme del soggetto, che il Chitta 
esercita in Dhàranà, è Dhyàna (meditazione). Dhyana è stato definito 
come lo stato dell’Antahkarana (mentale) di coloro il cui Chaitanya è 
unicamente occupato dal pensiero di un solo oggetto, avendo prima 
scacciato il pensiero di qualunque altro oggetto. ® Attraverso Dhyàna 
si acquista la qualità della realizzazione mentale (Pratyaksha). È di due 
specie: Saguna, o meditazione di una forma (Mrti), e Nirguna, in cui 
il Sé è l’oggetto di se stesso. * 

Samadhi o estasi è stata definita come l’identificazione di Manas 
e Atmà alla maniera del sale sciolto nell’acqua, ® quello stato cioè in 
cui tutto è noto come una cosa sola (uguale), * e come “ néttare del- 
l’uguaglianza ” (unità). * Il completo Samàdhi è dunque lo stato di Pa- 
ràsamvit o Pura Coscienza. Vi sono due gradi di Samàdhi, nel primo dei 
quali (Savikalpa) in misura minore, e nel secondo (Nirvikalpa) in misura 
completa, il mentale assume la natura dell’oggetto della sua contempla- 
zione e diviene tutt'uno con esso, in modo continuo e con esclusione 
di ogni altro oggetto. 

Nell’Advaita Vedanta vi sono tre stati (Bhàmika) di Samptajnàta 
(Savikalpa) Samadhi, cioè Ritambharà, Prajnaloka, Prashantavahità. ” 
Nel primo il contenuto della Vritti mentale è Sachchidànanda: vi è 
ancora una conoscenza separata. Il secondo è quello in cui ogni genere 
di Avarana (schermo) è allontanato e vi è Sakshatkaàra Brahmajnàna 
che trapassa al terzo stato di Pace, in cui il mentale è vuoto di ogni 
Vritti e il Sé esiste come il Brahman solamente: * “ Quando si cono- 
sce quello si conosce tutto” (Yasmin vijnàte sarvam idam vijnàtam 
bhavati). A questo punto si entra nel Nirvikalpa Samàdhi per mezzo 
del Ràjayoga. 

Questi tre procedimenti — DhAranà, Dhyana, Savikalpa Samadhi 
— detti Samyama, sono soltanto stadi dello sforzo mentale di con- 


® VijàtîvapratyayatiraskaAraptirvaka-sajatîyavrittikabhih nirantara (vyàpti)-visha- 
yîkritachaitanyam yasya, tat tàdrisham chittam antahkaranam yeshàm (Comm. al v. 
28 della Trisbatî, sull’appellativo Ekagrachittanirdhyàtà della Devî). 

“Colorò il cui Chitta o Antahkarana (senso interno) è stato sbarazzato di 
tutte le impressioni la cui natura è d’essere mutuamente in conflitto, e realizza o 
prova costantemente Chaitanya”. 

31 Shindilya Up., Cap. I; Mandalabribmana Up., Bràhmana I. 

8 Varîha Up., Cap. II. 

* Amritanàda Up. 
Yogakundalî Up., Cap. III . 

# Comm. v. 35 della Trisbatî. 

36 Ib., Manaso vrittishànyasya brahmakarataya sthitih. “Il mentale ha sempre 
Vritti (modificazioni) — cioè, Guna. Se il mentale di Jîva ne è libero, Jiva è 
Brahman ”._ 


bl 
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centrazione, sebbene, come è detto più avanti, dal punto di vista dello 
Hathayoga, siano avanzamenti nel Prànàyàma, ogni stadio essendo un 
periodo più lungo di ritensione del Pràna. ® Così, per mezzo di Yama, 
Niyama e Asana, il corpo è tenuto sotto controllo; il Pràna è con- 
trollato per mezzo loro e del Prànàyàma, mentre essi stessi e Pra- 
tyàhàra soggiogano i sensi. Poi, attraverso l’opera di Dharanà, Dhyà- 
ina e del Samàdhi minore (Savikalpa o Samprajnàta), le modificazioni 
(Vritti) del Manas hanno fine e solo la Buddhi funziona. In seguito, per 
mezzo della disciplina continuata, della spassionatezza o indifferenza sia 
alla gioia sia al dolore (Vairàgya), la Buddhi stessa diviene Laya, e lo 
. vogî attinge il verc, inalterato stato dell’AtmA, in cui il Jîva, che è allora 
pura Buddhi, è immerso nella Prakriti e nel Brahman, come il sale nelle 
acque dell’oceano e come la canfora nella fiamma. 

Passando poi ai metodi particolari * dei diversi sistemi Yoga, il 
Mantrayoga comprende tutte quelle forme di Sàdhanà in cui il mentale è 
controllato mediante il suo proprio oggetto, cioè per mezzo dei molte- 
plici oggetti del mondo del nome e della forma (Namartpa). L’intero 
universo è costituito di nomi e forme (Nàmarùpàtmaka) che sono gli og- 
getti (Vishaya) del mentale. Il mentale stesso si modifica secondo la 
forma di quel che percepisce. Queste modificazioni sono chiamate le sue 
Vritti, e il mentale nemmeno per un momento è sprovvisto di idee e di 
sentimenti. È il sentimento o l’intenzione (cioè BhAva) con cui un atto 
si compie che ne determina il valore morale. Da questo Bhàva dipen- 
dono sia il carattere sia l’intero atteggiamento verso la vita, ed è per- 
ciò che si cerca di render puro il Bhàva. Come l’uomo che cade per terra 
si alza per mezzo della terra stessa, così il primo e più facile metodo per 
spezzare i legami terreni è quello di usare codesti legami come mezzo 
per la loro distruzione. *° Il mentale è turbato da Namarfipa, ma per evi- 
tare ciò il mezzo migliore è quello di utilizzare lo stesso Namardpa. 
Pertanto, nel Mantrayoga si suole dare come oggetto di contemplazione 
una particolare forma di Naàmarùpa capace di produrre il puro Bhàva. 
Questo oggetto di contemplazione si chiama Sthila o Saguna Dhyàna 
delle cinque Devatà, ed è escogitato in modo da rispondere ai requisiti 
delle varie nature. Oltre al normale metodo delle “ otto membra ” 
(Ashtàmga), ‘° che è comune a tutte le forme di Yoga, vengono pre- 
scritte certe pratiche di addestramento e di adorazione. Per quel che 


" Vedi Yogatattva Up. 

38 Vedi due pubblicazioni di Shrî BharatadharmamahAmandala — Mantrayo- 
ga e Hathayoga, nella collana Dharma Prachàra (Benares). L’ultima, in poco spa- 
zio, spiega le cose essenziali di ciascuno dei quattro sistemi. 

Questo è essenzialmente un principio tantrico. Vedi Ku/îrnava, Cap. II 
4° “Il Deva del non-risvegliato (Aprabuddha) è nelle Immagini; quello del 
Vipra nel Fuoco; quello del saggio nel Cuore. Il Deva di coloro che conoscono 
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concerne quest’ultima, quali primi passi verso il raggiungimento del- 
l’Uno privo di forma attraverso il JnAnayoga, ci si serve di mezzi ma- 
teriali, per esempio immagini (Mîirti), emblemi (Linga, ShAlagrama), pit- 
ture (Chitra), segni murali (Bhittirekhà), Mandala e Yantra (simboli 
grafici), * Mudrà,* Nyàsa. * Inoltre il Mantra prescritto viene reci- 
tato (Japa) o a voce alta o soltanto sottovoce. La fonte di ogni Bija- 
Mantra (Mantra-seme), il Pranava (Om) o Brahman, è l’equivalente arti- 
colato di quel “Suono” primordiale che nacque dalla prima vibrazione 
dei Guna di Mflaprakriti, e gli altri Bîja-Mantra sono del pari gli 
equivalenti delle varie forme di Saguna, i Deva e le Devî, che appar- 
vero dopo l’ingresso di Prakriti nello stato Vaishamyavasthà. Nel Man- 
trayoga lo stato di Samadhi si chiama Mahabhava. Questa è la forma più 
semplice della pratica dello Yoga, adatta a coloro i cui poteri e capa- 
cità non sono tali da permettere loro uno qualunque degli altri metodi. 

Lo Hathayoga comprende quelle Sàdhanà o metodi prescritti di 
esercizio e di pratica che riguardano principalmente il corpo grossolano 
o fisico (Sthàla Sharîra). Poiché questo è legato al corpo soprafisico 
o sottile (Sòkshma Sharîra) di cui è l’involucro esterno, il controllo del 
corpo grossolano si estende al corpo sottile con la sua intellezione, 
i suoi sentimenti e le sue passioni. Infatti lo Sthîla Sharîra è desti- 
nato espressamente a permettere al Sùkshma Sharîra di esaurire il 
Karma in cui è incorso. Poiché il primo è fatto secondo la natura del 
secondo ed entrambi sono uniti e dipendono uno dall’altro, ne conse- 
gue che l’attività svolta nel e sul corpo grossolano influisce sul cor- 
po sottile. I procedimenti fisici di questo Yoga sono stati prescritti 
per particolari temperamenti affinché, dopo aver padroneggiato prima 
il corpo fisico, possano poi mettere sotto controllo il corpo sottile 
con le sue funzioni mentali. ‘* Questi procedimenti puramente fisici 
non sono che sussidiari di altri. Come dice il Kul4rnava Tantra: * “ Né 
la sede del fiore di loto, né il fissare lo sguardo sulla punta del naso 
sono Yoga. È l’identità di Jivàtmà e di Paramàtmà che costituisce lo 
Yoga”. Le caratteristiche speciali di questo Yoga possono essere para- 
gonate in primo luogo con il Mantra Yoga. È proprio di quest’ultimo 


l’Atmaà è ovunque” (Kuliérnava Tantra, IX, 44). “O Tu dai begli occhi! Non in 
Kailàsa, né in Meru, né in Mandara è la mia dimora. Io sono là dove sono i co- 
noscitori della dottrina Kula” (ib. v. 94). 

41 Vedi l’Introduzione al Mabdrirvina Tantra. 

4 Ib. Queste Mudrà rituali non devono essere confuse con gli Yoga Mudrà 
descritti più avanti. 

43 Ib 


4 Vedi il breve riassunto della Hathayoga Sambità nella collana Dharma 
Prachàra, già citata. 
45 te 


> 
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Yoga l’interesse per cose estranee al corpo fisico e una speciale atten- 
zione dedicata all’osservanza esteriore dei riti. Bisogna tributare il 
dovuto riguardo alle leggi della casta e delle fasi della vita (Varnàshra- 
ma Dharma), e ai rispettivi doveri degli uomini e delle donne (Kula 
Dharma). Perciò il Mantra che è assegnato ‘all’iniziato di sesso maschi- 
le non è uguale a quello assegnato a una donna, e il Mantra assegnato 
a un Bràhmano non è adatto a‘uno Shtùdra. Gli oggetti di contemplazio- 
ne sono i Deva e le Devî nelle loro varie manifestazioni e nei loro sim- 
boli concreti, e il Samàdhi chiamato Mahabhavà si raggiunge mediante 
la contemplazione di Namaràpa. Nello Hathayoga, per contro, la que- 
stione delle attitudini più o meno buone del novizio si determina dal 
punto di vista fisico, e sono prescritte delle regole per procurare e 
rafforzare la salute e per liberare il corpo dalle malattie. Nello Hatha- 
yoga la contemplazione si concentra sulla “ Luce”, e il Samadhi, detto 
Mahabhoda, si raggiunge mediante il controllo del respiro e di altri 
Vayu vitali (Prànàyàma), attraverso i quali si controlla anche il mentale. 
Come abbiamo già rilevato, l’Asana e il PrànàyAma, che sono parti dello 
Hathayoga, sono anche parti del Mantrayoga. Coloro che praticano il 
secondo avranno un beneficio anche praticando alcuni esercizi dello Ha- 
thayoga, come i seguaci di quest’ultimo sistema trarranno giovamento 
dagli esercizi del Mantrayoga. 

La parola Hatha è composta dalle sillabe Ha e Tha, che significa- 
no “ Sole” e “ Luna” — cioè i Vayu Pràna ed Apàna. Nel v. 8 dello 
Shatbchakraniripana si afferma che il Pràna (il quale dimora nel 
cuore) tira Apàna (che dimora nel Mîladhara) e che Apàna tira 
Pràna, come un falco legato a una corda ne è trattenuto quando tenta 
di volar via. Quando i due sono discordi l’uno impedisce all’altro 
di abbandonare il corpo, ma quando si accordano lo abbandonano. 
Sia la loro unione o Yoga nella Sushumn, sia il procedimento che vi 
conduce, si chiama Prànàyàma. Lo Hathayoga o Hathavidyà è pertan- 
to la scienza del Principio Vitale, usando questa parola nel senso 
delle varie forme del Vayu vitale in cui il Pràna è diviso. Pràna nel 
corpo dell’individuo è una parte del Respiro Universale (Pràna), il 
“Grande Respiro”. Per tale ragione si tenta anzitutto di ar- 
monizzare il respiro individuale, conosciuto come Pinda o Vyashti 
Praàna, con il respiro cosmico o collettivo, Brahmanda o Samashti Prà- 
na. Si ottengono così forza e salute. Regolare il respiro serve a regolare 
e a rendere ferma la mente, perciò a facilitare la concentrazione. 

In ‘corrispondenza con la triplice divisione Adhyàtma, Adhibhùta, 
Adhidaiva, il Mentale (Manas), il Pràna (vitalità) e il Vîrya (lo sperma) 
sono tutt’uno. Per ciò l’assoggettamento del Manas determina l’assogget- 
tamento del Pràna o Vayu e del Vîrya. Inoltre, se il Vîrya è control. 
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lato, e la forza che, sotto l’influenza del desiderio sessuale, si sviluppa 
nello sperma fisico * si fa affluire verso l’alto (Ordhvaretas), si ot- 
tiene il controllo su ambedue, Manas e Pràna. Con Pranayàma il li- 
quido seminale (Shukra) si dissecca completamente. L'energia seminale 
ascende, resa néttare (Amrita) di Shiva-Shakti. 

Il PrànàyAma è riconosciuto come una delle “ membra” (Ashtàm- 
ga) di tutte le forme di Yoga. Ma mentre negli Yoga Mantra, Laya 
e Raja esso è usato come un ausiliario, lo Hathayogî come tale con- 
sidera questa norma e questo Yoga del respiro quali mezzi principali atti 
a produrre quel risultato (Moksha), che è il fine comune a tutte le 
scuole di Yoga. Questa scuola, procedendo sulla base che la Vritti o 
modificazione del mentale segue sempre Pràna ‘ e convinta della suffi- 
cienza di tale fatto, ha sostenuto che grazie all’unione di Ha e di Tha 
nella Sushumnà, guidando quindi i Pràna ivi combinatisi al Brahmaran- 
dhra, si consegue Samàdhi. Sebbene l’azione reciproca della materia e del 
mentale sia comunemente riconosciuta e sebbene le condizioni del cor- 
po influiscano sulle condizioni psichiche o mentali, come queste ul- 
time sulle prime, il metodo Hathayoga è prevalentemente fisico; e ciò 
benché gli atti fisici grossolani degli stadi preparatori di questo Yoga 
siano seguiti dal Kriyàjnàna e dai procedimenti vitali sottili che hanno 
come oggetto il Pràna. 

Anche le disposizioni circa il luogo di residenza, il regime del 
mangiare, del bere, dell’attività sessuale, degli esercizi, e così via, fan- 
no parte dell’addestramento fisico grossolano. 

La pratica e gli esercizi relativi allo Hathayoga si dividono in set- 
te parti o stadi — cioè la purificazione (Shodhana) mediante i sei pro- 
cedimenti (Shatkarma); il raggiungimento di forza o fermezza (Dridha- 
tà) mediante posizioni del corpo (Asana); di fortezza d’animo (Sthiratà) 
mediante atteggiamenti del corpo (Mudrà); di fermezza del mentale 
(Dhairya) mediante il controllo dei sensi (Pratyàharà); di leggerezza (Là- 
ghava) mediante il Prànàyàma; di realizzazione (Pratyaksha) attraverso 
la meditazione (Dhyàna); di distacco (Nirliptatva) nel Samàdhi. 

A coloro che soffrono per l’ineguaglianza dei tre “ umori” * si ri- 


* Secondo le concezioni indù, il seme (Shukra) esiste in una forma sottile 
nel corpo intero. Sotto l’influenza della volontà sessuale esso si ritira e si elabora 
in forma materiale negli organi sessuali. Essere Ordhvaretas non è soltanto impe- 
dire la sua formazione sotto forma di seme grossolano, ma il suo assorbimento dal- 
l'insieme dell’organismo. Il corpo di un uomo che è veramente &rdhvaretas ha 
il profumo del loto. Un uomo casto nel quale si è formato il seme grossolano, 
può, al contrario, puzzare di fango. 

* Chitta ha due cause: Vasanà e Pràna. Se si controlla una, si controllano 
entrambe (Yoga Kundali Up., Cap. I). 

* Vata, Kapha e Pitta. Questi si troveranno descritti nella mia Introduzione 
al Prapanchasara Tantra (Vol. III dei Téntrik Texts), e nel mio Power as Life. 
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chiede di praticare i “ sei atti” (Shatkarma) che purificano il corpo e 
facilitano il Prànàyàma. Per altri che sono immuni da simili difetti i 
“ sei atti” non sono necessari e, secondo alcuni maestri, basta la pra- 
tica del solo Prànàyàma. In questo consistono i primi passi nello 
Hathayoga. Con questa purificazione del corpo e delle Nîdî si guadagna 
in salute, si rende. più attivo il fuoco interno e si ottiene il controllo 
del respiro (Kumbhaka). Se necessario, si ricorre anche all’Oshadhi- 
yoga, in cui si somministrano preparati a base di erbe per curare la sa- 
lute malferma. 

La purificazione (Shodana) si pratica mediante sei procedimenti 
conosciuti come Shatkarma. Il primo di questi è Dhauti, o lavaggio, 
che è di quattro specie, ossia lavaggio interno (Antardhauti), pulizia dei 
denti, ecc. (Dantadhauti), del “ cuore ” (Hriddhauti) e dell'ano (Mùla- 
dhauti). Anche l’Antardhauti è quadruplice, e cioè: Vatasàra, attraverso 
il quale si fa entrare l’aria nel ventre e poi si espelle; Varisàra, me- 
diante il quale si riempie il corpo d’acqua che viene poi evacuata dal- 
l’ano; ‘ Vahnisàra, in cui la NaAbhigranthi è messa in contatto con la 
colonna vertebrale (Meru); e Vahishkrita, in cui mediante Kakinîmu- 
drà ” si riempie il ventre d’aria che vi è trattenuta per un mezzo Ya- 
ma” e poi è mandata verso il basso. La Dantadhauti è quadruplice, 
poiché consiste nella pulizia della radice dei denti e della lingua, delle 
orecchie e della “ cavità del cranio” (Kapalarandhra). La flemma e la 
bile sono allontanate dalla Hriddhauti. Ciò avviene per mezzo di un ba- 
stoncino (Dandadhauti) o un panno (Vasodhauti) spinti nella gola o in- 
ghiottiti, oppure vomitando. Per pulire l’uscita dell’Apànavayu si fa la 
Mfladhauti, con il dito medio e l’acqua, oppure con il gambo di una 
pianta di turmerico. 

Il Vasti, secondo procedimento dello Shatkarma, è duplice ed è 
di tipo asciutto (Shushka) o acquoso (Jala). Nella seconda forma 
lo yogî siede in posizione Utkatàsana” nell’acqua fino all’ombeli- 


49 Gli intestini sono svuotati dell’aria, e così, per azione dei muscoli anali, l’ac- 
qua è pompata e penetra naturalmente per riempire il vuoto creato negli intestini 

’evacuazione dell’aria. Un altro esercizio al quale ho assistito consiste nell’aspi- 
rare aria o liquido nell’uretra per poi espellerlo. A parte il suo supposto valore 
medico, come lavaggio della vescica, è questo un Mudrà utilizzato sessualmente, 
per cui lo Hathayogî aspira le forze della donna senza emettere nulla della sua 
forza e della sua sostanza. 

50 Gheranda Sambità, Upadesha III (v. 86); vedi anche Hatbayogapradipikà, 
II, 21-38. 

5 Uno Yama equivale a tre ore. 

52 Gheranda Sambità, Upadesha II (v. 23). Cioè accoccolato, poggiando 
sulle dita dei piedi, con i calcagni staccati da terra e le natiche sui calcagni. Uno 
Hathayogî può farsi un lavaggio intestinale naturalmente, sedendo in acqua e fa- 
cendola entrare nell’ano; dilatando e contraendo i muscoli sfinterici si ottiene 
l’aspirazione. 
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co, e contrae e dilata l’ano per mezzo dell’Ashvinî Mudra. La stessa 
cosa si fa anche nel Pashchimottànàsana * muovendo adagio l’addome 
sotto l'ombelico. Nella Neti si puliscono le narici con un pezzo di cor- 
dicella. La Laulikî consiste nel far ruotare il ventre da un lato all’altro. 
Nel Trataka lo yogî, senza battere le palpebre, fissa qualche mi- 
nuscolo oggetto, finché cominciano a venirgli le lacrime agli occhi. Con 
questo mezzo si ottiene la “ visione celestiale” (Divya Drishti) di cui 
tanto si parla nelle Upàsanà tantriche. La Kapàlabhti è il procedimen- 
to per eliminare la flemma, ed è di tre specie: Vatakrama, mediante 
inalazione ed esalazione; Vytùtkrama, mediante acqua aspirata con le 
narici ed espulsa dalla bocca; e Shîtkrama, il procedimento inverso. 

Questi sono i vari procedimenti con cui si pulisce il corpo e lo si 
purifica prima degli esercizi yoga. 

Segue poi l’Asana, o posizione, che è il primo stadio dello Hatha- 
yoga quando si è dispensati dagli Shatkarma. 

Dridhatà, forza o fermezza, si ottiene mediante l’Asana ed è la 
seconda delle acquisizioni dei procedimenti menzionati. 

Gli Asana sono posizioni del corpo. Con questo termine si indi- 
cano i vari modi di far sedere il corpo. Ma la posizione non è neces- 
sariamente quella seduta, perché alcuni Asana si eseguono sul ventre, 
sul dorso, sulle mani, ecc. Si dice * che vi sono tanti Asana quanti so- 
no gli esseri viventi, e che ne esistono 8.400.000. Si afferma che 1600 
sono eccellenti e, tra questi, trentadue benefici agli uomini. Ne 
possediamo una minuta descrizione. Due tra i più comuni sono il Muk- 
tapadmfsana, cioè la posizione ordinaria dell’adorazione, e il Baddha- 
padmàasana. * Il Kundalîyoga si fa ordinariamente in un Asana e un 
Mudrà in cui i piedi pressano la regione genitale e chiudono l’apertura 
anale, mentre le mani chiudono le altre: narici, occhi, orecchie e bocca 
(Yonimudrà). Il calcagno destro è premuto contro l’ano e il sinistro 


DI 


contro i genitali, e, per chiudere l’apertura del pene, esso è contratto 


5 Ibid., v. 20. 

5 Gheranda Sambità, Upadesha II. Nella Shiva Sambità (Cap. III, vv. 84-91) 
vengono nominate ottantaquattro posizioni, tra cui se ne raccomandano quattro 
— cioè SiddhAsana, Ugràsana, Svastikaàsana e Padmasana. Un’altra trattazione for- 
nitami, ne aggiungeva altre quattro: Baddhapadmasana, Trikonàsana, Mayùràsana, 
Bhujangàsana. 

5 Il piede destro è posto sulla coscia sinistra, il piede sinistro sulla coscia 
destra, e le mani sono incrociate e posate ugualmente sulle coscie; il mento è ap- 
poggiato sul petto, lo sguardo fisso sulla punta del naso (vedi anche Shiva Sambi- 
tà, Cap. I, v. 52). 

5 La stessa posizione, soltanto che le mani sono passate dietro la schiena, 
la mano destra tiene l’alluce destro e la mano sinistra quello sinistro. In questo 
modo “ aumenta la pressione sul Màladhara, ed irrigidendo il corpo si tendono 
i muscoli. 
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e ridotto entro la cavità pubica, talché non lo si vede più.” La lingua 
è volta all’indietro in Khecharî Mudrà per chiudere anche la gola, quan- 
do questi due Mudrà sono combinati. 

Vi sono certi altri Asana che sono particolari ai Tantra, quali 
Mundasana, Chitàsana e ShavAsana, in cui rispettivamente dei teschi, la 
pira funebre ed un cadavere # formano il seggio del Sàdhaka. E ciò, 
sebbene abbia anche altri scopi rituali e magici, rientra a sua volta 
nella disciplina per vincere la paura e per conseguire l’indifferenza, che 
è la caratteristica di uno yogî. Perciò i Tantra prescrivono come sce- 
nario di tali riti la solitaria cima di un monte, la casa vuota isolata 
vicino alla sponda di un fiume, o il campo delle cremazioni. Il campo 
della cremazione interiore è quello dove si consuma il corpo kAmico o 
corpo del desiderio, con le sue passioni, nel fuoco della conoscenza. 

A proposito dell’Asana, Patanjali indica solamente quali sono le 
condizioni favorevoli, lasciando ad ognuno la possibilità di determina- 
re personalmente i particolari secondo le proprie esigenze. 

L’Asana è un aiuto per chiarire e collegare il pensiero. La prova 
della convenienza dell’àsana risulta in quanto è costante e piacevole, 
questione che ognuno stabilisce per conto proprio. La posizione diven- 
ta perfetta allorché cessa lo sforzo compiuto per raggiungerla, così che 
il corpo non si muove più. °° Si controlla il Rajas Guna, la cui azio- 
ne produce la volubilità del mentale. Un Asana costante e adatto pro- 
duce l’equilibrio mentale. Comunque, lo Hathayoga prescrive un lar- 
ghissimo numero di Asana, a ciascuno dei quali è attribuito un ef- 
fetto particolare. Sono più simili a una ginnastica che a un Asana, nel 
senso proprio di posizione a sedere. Alcuni di questi esercizi si com- 


5 Certi yogî son capaci a far sparire nella cavità pubica pene e testicoli, 
tanto da dare al corpo l’apparenza di un corpo femminile. 

58 Quando lo Shavàsana riesce bene, la Devî appare al Sàadhaka. Nella Shava- 
sàdhana il Sàdhaka sta seduto a cavalcioni di un cadavere (con la testa a nord) 
sul quale egli traccia uno Yantra e poi fa il Japa del Mantra con Shodanyàsa 
e Pujà sulla testa. Si sceglie un cadavere, essendo una forma pura di materia 
organica, perché la Devatà che si invoca perché entri in esso è la Mahàvidyà, il 
cui Svarîìpa è Nirgunabrahman e, mediante tale invocazione, diventa Saguna. 
Il cadavere è libero dal peccato e dal desiderio. L'unico Vayu in esso è il Dhana- 
njaya, “che non abbandona nemmeno un cadavere”. La Devatà si materializza 
mediante il cadavere. Si ha allora la possessione di esso (Avesha) — che consiste 
nell’entrata della Devatà nel corpo morto. A conclusione di un rito riuscito, la te- 
sta del cadavere si svolta e parla al Sàdhaka, gli parla e gli chiede di fare la sua 
richiesta, che può essere la richiesta di un miglioramento spirituale o terreno, come 
gli aggrada. Ciò fa parte della Nîla Sàdhanà compiuta dall’ “eroe” (Vîra), poiché è, 
come lo Shavàsana, accompagnata da gran terrore. 

59 Come dice la Yogakundalî Up. (Cap. III), bruciare esternamente non è af- 
fatto bruciare. 

60 Yogasftra di Patanjali, 46, 47 (Sthîrasukham asanam). 
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piono stando seduti, non così altri che si fanno invece stando dritti in 
piedi, curvandosi, mettendosi distesi o sostenendosi sulla testa. Que- 
st’ultima posizione è il Vrikshàsana. Nel Chakràsana poi, lo yogî sta 
in piedi e si china a toccare i piedi con le mani, un esercizio comune, 
quale è pure il Vamadakshinapadàsana, una specie di passo dell’oca in 
cui però si portano le gambe ad angolo retto con il corpo. Questi 
esercizi assicurano un buono stato fisico e tengono lontani dalle ma- 
lattie. ®* Si dice anche che giovino nel Prànàyàma e che aiutino nel- 
la realizzazione, incluso il risveglio della Kundalinî. L’autore dell’ope- 
ra testé citata afferma” che il più importante dei Niyama è l’Ahimsà, 
e, degli Yama, il Mitàharà, o dieta moderata (una scelta significativa). 
Così il Siddhasana (in cui il Màladhara è saldamente premuto dal cal- 
cagno) è il più importante tra gli Asana. La padronanza di questo aiuta 
ad assicurarsi l’Unmanî Avasthà, e i tre Bandha (vedi post) si conse- 
guono senza difficoltà. 

Sthiratà, o fortezza d’animo, si acquista con la pratica dei Mu- 
drà. I Mudrà, trattati in opere di Hathayoga, sono posizioni del 
corpo. * Sono di natura ginnica, salutari, fatali alle malattie e alla mor- 
te, quali lo Jalandhara ® e altri Mudrà. Preservano anche da danni cau- 
sati dal fuoco, dall’acqua o dall’aria. L’attività del corpo e la salute 
che ne derivano agiscono sul mentale, e mediante l’unione di un men- 
tale e di un corpo perfetti si attinge la Siddhi. Il Mudrà è anche 
descritto come la chiave che apre la porta di Kundalinî Shakti. Ciò non 
vuol dire, a mio parere, che bisogna necessariamente usare tutte le chia- 
vi in ogni caso, ma solamente quelle che sono necessarie per raggiun- 
gere il fine in quel caso particolare; ciò che è necessario in un caso può 
non esserlo in un altro. La Gheranda Sambhità descrive una quantità di 
Mudrà di cui dieci (con gli otto Asana prima menzionati) sono dichia- 
rati importanti nel Kundalt Yoga; Khecharî è il primo, come Siddh3- 
sana è il primo degli Asana. Nello Yonimudrà lo yogî si chiude con le 
dita orecchie, occhi, narici e bocca per eliminare tutte le influenze ester- 
ne. Come è stato detto, pressa con il tallone il Sivanî, o centro del peri- 
neo, chiudendo così l’apertura anale e ritirando il pene nella cavità pubi- 
ca; aspira Prànavàyu mediante Kakinîmudrà® e lo unisce con Apà- 


81 Vedi Cap. II della Gheranda Sambità e Hathayogapradîpiké, I, vv. 19-35; 
Shbindilya Upanishad, Cap. I. 

62 Cap. I, v. 39. 

63 Secondo il Commentatio sullo Harhayogapradipîki (Cap. IV, v. 37), il 
Mudrà si chiama così perché elimina pena e dolore (Mudrayati klesham iti mudra). 
Vedi Cap. III della Gheranda Sambità. 

64 Gheranda Sambità, Upadesha III 

65 Ibid., v. 12. 

66 Le labbra sono sporte in modo che somiglino al becco di un corvo e aspirino 
dolcemente l’aria (Ghberanda Sambità, III, 86-87). È 
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navàyu. Meditando sui sei Chakra nel loro ordine, risveglia la Kula- 
kundalinî dormiente per mezzo del Mantra ‘“ Hùm Hamsah ”.” Median- 
te “Ham”, il Sole, si produce calore, e questo calore si fa la- 
vorare sulla Kundalt Shakti. Mediante “Sah” si rende attivo il Kà- 
ma o volontà (Ichchha). L’aria vitale (Vayu) nel Miladhara è nella 
forma sia di Luna sia di Sole (Somastiryarùpî). La Kundalît Shakti si 
sveglia con " Hamsah”: Ham La ridesta con il suo calore e Sah 
La solleva verso l’alto. Lo yogî La innalza fino al Sahasràra, poi, 
raffigurandosi pervaso dalla Shakti e in beata unione (Sangama) 
con Shiva, medita su se stesso, divenuto attraverso quella unione 
la stessa Beatitudine ed il Brahman.® L’Ashvinîmudrà consiste in 
reiterate contrazioni e dilatazioni dell’ano ai fini dello Shodhana, 
o nella contrazione per trattenere l’Apanà nello Shatchakrabheda. 
Lo Shaktichaàlana impiega quest’ultimo Mudrà, che si ripete finché 
il Vayu si manifesta nella Sushumna. Shaktichalana è un movimento 
dei muscoli addominali da destra a sinistra e da sinistra a destra, 
a spirale. Questo procedimento è accompagnato dall’inalazione, e dalla 
unione di Prina e Apàna mentre sono nel Siddhésana. °° 

Lo Yoni Mudrà è accompagnato dallo Shaktichaàlana. Mudrà, ”° 
che dovrebbe essere ben praticato prima di fare lo Yoni Mudrà. Il 
muscolo rettale è contratto dall’Ashvinîg Mudrà finché il Vayu entra 
nella Sushumn8, fatto indicato da un suono particolare che si ode in 
quel punto. " Con il Kumbhaka il Serpente si eleva verso il Sahasràra 
svegliato dal Mantra “ Hùîm Hamsah ”. Lo vogî deve allora rappresen- 
tarsi come pervaso dalla Shakti e in uno stato di beata unione (San- 
gama) con Shiva. Egli allora medita: “Io sono la Beatitudine stessa ” 
“Io sono il Brahman”.° Mahamudrà” e Mahavedha sono compiuti 


87 Hùm è chiamato Kaàrchcha Bîja. Hum è Kavacha Biîja: “Che io possa es- 
sere protetto”. Him sta per Kama (desiderio) e Krodha (ira). Kama significa 
qui volontà creativa (Srîshti) e Krodha il suo opposto o dissoluzione (Laya). 
I Devatà cosiddetti “collerici” non sono collerici nel senso comune, ma appaiono 
allora sotto quell’aspetto in cui sono Signori della dissoluzione, aspetto che sembra 
irato o terribile a coloro che hanno l’animo rivolto alle cose terrene. Circa il 
Tàràmantra si dice che lo Him in esso è il suono del vento che soffia forte 
sul lago Chola, ad ovest di Meru, quando Ella si manifesta. Hamsah contiene 
Prakriti (Sah) e Purusha (Ham), il Jivàtmà. Questo Mantra si usa per elevare 
Kundalinî e So'ham (Io sono Lui) per abbassarla. Ham significa ancke il Sole 
(Stirya) e Sah la Luna (Indu), cioè Kàma o IchchhA. 

68 Gheranda Sambità, Upadesha III. 

69 Ibid., vv. 37, 49, 82. 

90 Gberanda Sambità, III, vv. 49-61. 

© Hathayogapradîpikà, Commentario al Cap. II, v. 72. 

7 Il Mantra Hamsah è il respiro trattenuto nel Kumbhaka. 

73 Gheranda Sambità, III, 37-42. Lo Yoni Mudrà, “che distacca il Manas 
dal mondo oggettivo”, è descritto nel Comm. al v. 6 del Testo. 
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contemporaneamente con il Muhabandha, già descritto. Nel primo pro- 
cedimento lo yogî preme lo Yoni (Mîladhara) con il calcagno sinistro, 
e, stendendo in fuori la gamba destra, afferra il piede con le mani. È 
compiuto allora il Jalandhara Bandha. Quando Kundalinî è risvegliata, 
il Pràna entra nella Sushumnà e Idà e Pingalà, ora che il Pràna le ha 
abbandonate, restano senza vita. Bisogna espirare lentamente, e prati- 
care il Mudrà tante volte sul lato sinistro, quante sul lato destro del 
corpo. Si dice che queste Mudrà, al pari di altri Hathayoga Mudrà, ten- 
ga lontane malattie e morte. Nel Mahavedha ’ lo yogî assume la posi- 
zione Mahabandha e, concentrando la mente, arresta con i sistemi già 
descritti il corso del Pràna verso l’alto e verso il basso. Allora, posando 
le palme delle mani a terra, batte leggermente il suolo con le natiche 
(Sphich), e la “ Luna”, il “ Sole” e il “ Fuoco” — cioè Ida, Pingalà 
e Sushumnà — si uniscono all’entrare del Pràna in quest’ultima 
Nadî. Il corpo assume allora un aspetto cadaverico, che sparisce con la 
lenta espirazione che segue. Secondo un altro modo di svegliare Kun- 
dalinî, lo yogî, seduto in Vayràsana, si afferra saldamente i piedi poco 
sopra le caviglie e con essi batte leggermente il Kanda (v. post). Si 
compie così il Bhastra Kumbhaka e l’addome si contrae. ” 

Il Khecharî Mudrà, ”° consiste nell’allungare la lingua finché giunge 
alle sopracciglia. Si rovescia poi nella gola per chiudere il passaggio al 
respiro precedentemente inspirato. Il mentale è fisso nell’Ajnà," fin- 
ché, con Siddhi, questo " sentiero della Kundalî ascendente ” (@rdhva- 
kundalinî) conquista l’intero universo, che si realizza nel corpo dello 
yogî in quanto nient ’affatto differente dall’AtmA. ”? 

Il termine Mudrà comprende anche i cosiddetti Bandha (fasciatu- 
re), alcuni metodi fisici per controllare il Pràna. Tre di essi sono im- 
portanti: Uddîyàna, Mala e Jalandhara, ”° e vi è fatto riferimento nei 


74 Ib., v. 25 e segg. 

Li Gheranda Sambità, Cap. III, v. 114 e segg. 

76 Così chiamato secondo la Dbydnabindu Up., perché il Chitta si muove nel 
Kha (Akasha) e attraverso questo Mudrà la lingua entra nel Kha. 

" Gheranda Sambità, Cap. III, vv. 25-27. Ne risultano l’interruzione della 
respirazione e l’insensibilità, cosicché lo yogî può essere seppellito sotto terra 
senza aria, cibo o bevande, come nel caso dello yogî di cui si parla nei racconti 
del Dott. McGregor e del Ten. A.H. Boileau, citati nel Treatise on the Yoga 
Philosophy di N.C. Paul, p. 49. Nel cap. IV, v. 80, dello Hatbayogapradîpikà, 
si dice che il mezzo più facile e rapido per raggiungere l’Unmanî Avasthà è la con- 
centrazione tra le sopracciglia. Vedi Shindilya Up., Cap. I; Dbyanabindu Up. 

8 Yogakundalî Up., Cap. II 

79 Ib., Cap. III, vv. 55-76. Vi è anche il Mahabandha. Nel Cap. II, v. 45, 
si dice che Jalandhara deve essere praticato alla fine del Pùraka, e l'Uddîyàna 
Bandha al termine del Kumbhaka e al principio del Rechaka. Vedi anche Yoga- 
kundali Up., Cap. I e Cap. III, v. 57; Yogatattva Up., Dbyanabindu Up. La 
Varaha Up., Cap. V, dice che, essendo il Pràna sempre in volo verso l’alto 
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Testi qui tradotti. Si dice che nel primo i polmoni sono svuotati me- 
diante una forte espirazione e contratti nella parte superiore del to- 
race, traendo seco il diaframma; ciò fa sollevare il Pràna e lo fa entrare 
nella SushumnA. Attraverso il Màlabandha, il Prina e l’Apàna si unisco- 
no ®° e vanno nella Sushumnà. Allora si odono dei “ suoni” interni — 
si percepisce cioè una vibrazione — e il Pràna e l’Apàna, unendosi 
con Nada dell’Anàhata Chakra cardiaco, vanno ‘al cuore, unendosi 
quindi con il Bindu dell’Ajnà. Nel Mdalabandha il piede preme contro 
la regione del perinéo (Yoni), il muscolo rettale è contratto (dall’Ashvi- 
nt Mudrà) e l’Apàna è sollevato. ® L’Apàna ha un naturale corso di- 
scendente, ma, con una contrazione nel Mùladhara, è volto verso l’alto at- 
traverso la Sushumn8, dove incontra Pràna. Quando Pràna Vayu raggiun- 
ge la regione del fuoco sotto l'ombelico, * il fuoco diventa risplenden- 
te e acquista vigore per la ventilazione dell’Apàna. Il calore nel corpo 
diventa allora intensissimo e, sentendolo, la Kundalinî si desta dal suo 
sonno, ‘ proprio come un serpente, colpito da un bastone, si raddrizza 
sibilando ”. A questo punto l’Apàna entra nella SushumnA. 

Il Jalandhara Bandha si pratica con una profonda inspirazione e 
poi con la contrazione della regione toracica (in cui è situato il Vishud- 
dha Chakra), mentre il mento è premuto saldamente contro il petto 
alla distanza di quattro dita (Anguli) dal cuore. Si dice che questo leghi i 
sedici Adhàra, * o centri vitali, ed il néttare (Pîyùsha) che scorre dalla 
cavità sopra il palato; ** esso è anche usato per far diventare Laya il re- 
spiro nella SushumnA. Se si contraggono simultaneamente la regione tora- 
cica e quella del perinéo e si spinge il Pràna in basso e l’Apàna verso l’al- 
to, il Vayu entra nella SushumnA. * Questa unione delle tre Nadî, Ida, 


(Uddîyàna), questo Bandha, che ne arresta il volo, si chiama Uddîyànabandha. 
La Yogakundalî Up., Cap. I, dice che si chiama Uddîyana perché in questo 
Bandha il Pràna sale (uddîyate) nella SushumnA. 

80 La Shéndilya Up., Cap. I, definisce il Prànàyàma come l’unione di Pràna 
e Apàna. Nada e Bindu sono così uniti. 

81 Vedi Agamakalpadruma e Dbyanabindu Up. La Yogakundalî Up., Cap. I, 
dice che la tendenza verso il basso dell’Apàna si volge in senso inverso quando 
ci si china. 

€ Vahner mandalam trikonam nabher adhobhàge (Hatbayogapradîpikéi, ib., 
v. 66). 

83 Vedi post, comm. al v. 33. 

84 La “Luna” è situata nella regione del palato accanto all’Ajnà. Sotto 1’Ajnà 
vi è il Somachakra, da cui proviene un getto di néttare che, secondo alcuni, 
ha origine dall’alto. Esso discende fino al “Sole”, vicino all'ombelico, che lo 
inghiotte. Mediante il procedimento del Viparîtakarana, si fa cambiar loro posi- 
zione e si aumenta il fuoco interiore (Jatharàgni). Nella posizione Viparîta lo 
yogî si regge sulla testa. 

8 Hathayogapradipiké, II, vv. 46-47; Yogatattva Up.; Dbydnabindu Up. La 
Yogakundalî Up., Cap. I, dice che la contrazione della parte superiore del corpo è 
un ostacolo al passaggio. del Viyu verso l’alto. . 
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Pingalà e Sushumnà, può essere anche effettuata col Mahabandha, o 
che aiuta pure la mente a fissarsi nell’Ajn4. La caviglia sinistra eser- 
cita una pressione sulla regione del perinéo tra l’ano e il pene, mentre 
il piede destro è posato sulla coscia sinistra. Si inspira e si appoggia 
saldamente il mento alla radice del collo, sopra lo sterno, come nello 
Jalandhara, 0, alternativamente, si preme con forza la lingua contro la 
base dei denti anteriori e, mentre il mentale è concentrato nella Su- 
shumni, si contrae il Vayu. Dopo aver trattenuto il respiro più a lungo 
possibile, si deve espirare lentamente. Bisogna fare l’esercizio di respi- 
razione prima sul lato sinistro e poi sul destro. Questo Bandha ha l’ef- 
fetto di arrestare il corso ascendente del respiro attraverso le Nîdî, 
eccetto la SushumnA. 

Come dice la Dby4nabindu Upanishad, il Jiva oscilla su e giù sotto 
l’influenza del Pràna e dell’Apàna e non è mai in riposo, proprio come 
rimbalza una palla battuta a terra con il palmo della mano, oppure 
come un uccello che, legato con una cordicella al suo trespolo, ne è 
trattenuto quando vola via. Al pari di tutte le altre dualità, questi mo- 
vimenti sono bloccati dallo Yoga, che unisce i Prina. 

Quando il corpo fisico è stato purificato e messo sotto controllo, 
segue il Pratyahàra che ne garantisce la stabilità (Dhairya), come ab- 
biamo già detto. Così lo yogî supera il piano fisico e cerca di raggiun- 
gere l'equilibrio del corpo sottile, nonché il controllo su di esso. È 
questo uno stadio avanzato, in cui si consegue il dominio sia sul men- 
tale, sia sul corpo. 

Dal quinto stadio, o Prànàyàma, sorge la leggerezza (Laghava), 
cioè la levitazione o alleggerimento del corpo. 

L’aria che si respira attraverso la bocca e le narici è aria mate- 
riale (Sthùla Vayu). La respirazione è manifestazione di una forza 
vitalizzatrice detta Prànavàyu. Controllando lo Sthîla Vayu si controlla 
il Pràna Vayu (Sùkshma Vayu o aria sottile); il procedimento relativo 
si chiama PrànAyàma. 

Prànàyàma è spesso tradotto “controllo del respito”. Se si tie- 
ne conto dei procedimenti seguiti, il termine non è del tutto impro- 
prio, ove sia inteso che “ respiro ” significa non solo lo Sthùla Vayu, 
ma anche il Sàkshma Vayu. La parola però non deriva da Prina (re- 
spiro) e Yama (controllo), ma da Pràna ed Ayàma. Quest’ultimo ter- 
mine secondo l’Amarakosha, significa lunghezza, elevazione, estensione, 
espansione; ® ‘in altre parole, è il procedimento per cui l’usuale e rela- 
tivamente scarsa manifestazione del Pràna, si estende, si rafforza e si 


e Dbyénabindu Up., III, v. 19, unitamente a Mahamudrà e Mabhàvedha, 
descritti post; ib.,.v. 25 e Yogatattva Upanishad. 
87 Dairghyam àayàma àarohah parinàho vishalatà (Amarakosha Dictionary). 
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sviluppa. Questo ha luogo dapprima nel Pràna, quando esso scorre in 
Ida e Pingalà, poi, dopo il suo passaggio nella Sushumn, dove si dice 
che fiorisca (Sphurati), * o si mostri nella sua pienezza. Quando il corpo 
è stato purificato con un esercizio costante, il Pràna si fa strada facil- 
mente attraverso la Sushumnà nella sua parte di mezzo. ® Da piccolo 
sentiero di esperienza quotidiana, diventa “Strada Regia”,° quale è 
la Sushumnà. Si pratica dunque il Sùryabheda Kumbhaka finché si 
sente che il Pràna pervade tutto il corpo, dalla testa ai piedi; si pratica 
l’Ujjayî finché il respiro riempie il corpo, dalla gola al cuore; e nel 
Bhastra si inspira e si espira sempre più rapidamente, come il fabbro 
aziona i suoi mantici. Il respiro è controllato solo nel senso che è sotto- 
messo a determinate pratiche iniziali. Queste pratiche comunque non 
svolgono un controllo nel senso di limitazione, ma di espansione. Per- 
tanto la definizione appropriata di Prànàyàma è “controllo e sviluppo 
della respirazione” che porta all'unione di Pràna e Apàna. Si pratica 
dapprima il Prànàyàma allo scopo di controllare e sviluppare il Pràna, 
che è poi trasportato nella Sushumnà dal risveglio di Kundalinî che ne 
blocca l’entrata (Brahmadvara). Con la sparizione del Pràna in esse, 
Idà e Pingalà “muoiono”,” e il Pràna nella Sushumnà, mediante la 
Shakti Kundalinî, penetra attraverso i sei Chakra che bloccano il pas- 
saggio nella Brahmanàdi, e infine diventa Laya nel Grande Respiro che 
è il fine ultimo e lo scopo di questo procedimento. 

Il Prànàyàma ” deve essere praticato secondo le istruzioni im- 
partite dal Guru. Il Sadhaka deve vivere regolandosi con una dieta 
nutriente ma parca, e sottoponendo i sensi a controllo. Come abbiamo 
già detto, il mentale ed il respiro agiscono l’uno sull’altro; quando il 
secondo è regolato, lo è pure il primo; perciò si cerca di ritmare il re- 
spiro. Si dice che questo Prànàyàma abbia successo solo quando le 
Nadî sono purificate, perché altrimenti il Pràna non entra nella Su- 
shumnà.* Lo yogî, mettendosi nella posizione Padmàsana, inspira 


® Comm. Hathayogapradîpikà, III, v. 27. 

°° Shindilya Up., Cap. I. 

n Prànasya idr tathà ràjapathàyate (ib., vv. 2-3). 

1 Sono cioè rilassati e privi di vita, come tutte le parti del corpo da cui 
si è allontanata Praàna Shakti. 

® La Shéndilya Up., Cap. I, dice: “Come a poco a poco si possono domare 
leoni, elefanti e tigri, così pure si può mettere sotto controllo il respiro sotto 
una guida capace; altrimenti il praticante può esserne ucciso”. Pertanto non biso- 
gna tentare di fare ciò senza le istruzioni opportune. Molti si sono fatti del male, 
ed alcuni sono morti, per gli sbagli commessi in questi procedimenti, che devono 
essere adatti alle esigenze dei singoli individui. Da qui la necessità di essere 
guidati da un esperto Guru. 

93 Hathayogapradipiké, Cap. II, vv. 1-6. 
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(Pàùraka) ed espira (Rechaka) alternativamente attraverso la narice 
destra (Pingàla) e attraverso quella sinistra (Idà), trattenendo nel frat- 
tempo il respiro (Kumbhaka) sempre più a lungo. Le Devatà di questi 
elementi del Prànàyàma sono Brahmà, Rudra e Vishnu. * Il Prana entra 
nella Sushumnà e, se vi è trattenuto abbastanza, dopo essere passato 
attraverso i Chakra, va nel Brahmarandhra. I manuali di Yoga parlano 
di varie forme di Prànàyàma, secondo che si cominci da Rechaka o 
da Pùraka, o che il respiro sia improvvisamente interrotto su Pùraka 
o su Rechaka. Vi sono inoltre varie forme di Kumbhaka, come il Kum- 
bhaka Sahita, che somiglia ai due già nominati e che deve essere 
praticato finché il Pràna entra nella Sushumna; e Kevala, in cui il 
respiro è trattenuto senza Puraka e Rechaka.® Ve ne sono poi altri 
che curano gli eccessi di Vata, Pitta e Kapha® e le malattie che ne 
derivano; vi è Bastrà che è un Kumbhaka importante, poiché agisce nel 
caso di tutti e tre i Dosha e aiuta il Praàna a penetrare attraverso i tre 
Granthi che sono saldamente stabiliti nella Sushumn8. ” 

Si osserverà che tutti i metodi descritti in precedenza ed in se- 
guito servono praticamente ad un unico scopo, fare entrare Pràna nella 
Sushumni e farlo poi diventare Laya nel Sahasràra dopo che la Pràna 
Devatà Kundalinî è penetrata attraverso i Chakra che si interpongono; 
poiché quando Prina scorre attraverso la Sushumnà il mentale è 
in quiete. Quando Chit viene assorbito nella Sushumnà, Pràna è immo- 
bile. * Questo è altresì l’obbiettivo che caratterizza anche i metodi 
PrathyAhaàra, Dharanà, Dhyàna e Samadhi, giacché, se dal punto di 
vista del Rajayoga essi rappresentano diversi processi e stati mentali, dal 
punto di vista dello Hathayoga, che si occupa della “respirazione”, costi- 
tuiscono delle tappe del Prànàyàma. Perciò alcuni libri li descrivono in 
vari modi per accordarli con la teoria e con la pratica dello Hatha, e li 
spiegano come gradi di Kumbhaka che variano secondo la loro dura- 
ta. ®* Così, se il Pràna è trattenuto per un certo tempo, questo Kum- 
bhaka si chiama Pratyàhàra, se più a lungo si chiama Dharanà, e 


% Dbydnabindu Up.; e vedi Amritanida Up.; Vardba Up., Cap. V: Manda 
labràbmana Up. 

“ La Sbandilya Up., Cap. I, dice che mediante Kevala si ha la conoscenza 
di Kundalî e l’uomo diventa ùrdhvaretas, cioè la sua energia seminale va in 
su invece di svilupparsi nel seme fisico che è mandato in basso da Apàna. Bindu 
(l'energia seminale) deve essere conquistata, altrimenti lo Yoga fallisce. Quanto 
ai Bheda associati a Sahita, vedi Yogakundalî Upanishad. 

% Vedi Introduction to Prapanchasîra Tantra, Téantrik Texts, Vol. III, 
pag. 11 e segg. 

" Hathbayogapradipikà, II, 44-75. 

® Yogakundalî Up., Cap. I. 

* Vedi Yoga Sttra, ed. Manilal Nabhubhai Dvivedi, Ap. VI. 
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così via, finché si raggiunge Samàdhi, che equivale al massimo periodo 
di ritenzione. !° 

Tutti gli esseri dicono l’Ajapà GAyatrî, !°* cioè espirano mediante 
Ham-kara ed inspirano mediante Sah-kara 21.600 volte al giorno. Di 
solito il respiro giunge a una distanza di 12 dita, ma cantando, man- 
giando, camminando, dormendo e nell’unione sessuale, le distanze sono 
rispettivamente di 16, 20, 24, 30 e 36 dita. Nell’esercizio violento 
queste distanze sono superate, e la più lunga raggiunge le 96 dita. 
Quando il respiro è alla distanza normale, la vita si prolunga. Supe- 
randola, la vita si abbrevia. Pùraka è l’inspirazione e Rechaka l’espi- 
razione. Kumbhaka è la ritenzione del respiro tra questi due movimenti. 
Secondo la Gberanda Sambità, Kumbhaka è di otto specie: Sahita, 
Saryabheda, Ujjayi, Shîtalt, Bhastrikà, Bhràmarî, Màrchchha e Kevalî. 
Il Prànàyàma varia in modo simile. Prànàyàma sveglia Shakti, libera dalle 
malattie, promuove il distacco dal mondo e dà la beatitudine. Ha 
valori diversi: superiore (Uttama), medio (Madhyama) e inferiore 
(Adhama). Questi valori si misurano dalla lunghezza del Pùraka, del 
Kumbhaka e del Rechaka. In Adhama Pranayàma esse sono rispettiva- 
mente di 4, 16 e 8, che fa un totale di 28. In Madhyama il doppio, 
cioè 8, 32 e 16, per un totale di 56. In Uttama ancora il doppio, 
cioè 16, 64, 32, per un totale di 112. Il numero dato è quello delle 
recitazioni del Pranava Mantra. Il Sàadhaka passa nella Sàdhanà per tre 
diversi stadi che hanno lo stesso nome. Adhama produce la traspi- 
razione, Madhyama il tremore e Uttama, effettuato cento volte, si 
dice che abbia per risultato la levitazione. 

È necessario che le Nadî siano purificate perché l’aria non entra 
in quelle impure. Mesi od anni possono essere dedicati alla purifica- 
zione preliminare delle Nadî. La purificazione delle Nadî (Nadîshud- 
dhi) è o Samanu o Nirmanu, cioè con o senza l’uso di Bîja Mantra. 
Nella prima forma lo yogî, in Padmfsana, fa il Gurunyàsa secondo le 
direttive del Guru. Meditando su “Yam”, inala attraverso Idà col 
Japa del Bîja 16 volte, fa Kumbhaka col Japa del Bija 64 volte, e 
poi esala attraverso la Nadî solare col Japa del Bîja 32 volte. Il fuoco 
viene acceso nel Manipùra ed unito con Prithivî. Segue poi l’inalazione 
attraverso la Nadî solare con il Vahni Bîja 16 volte, Kumbhaka con il 
Japa del Bîja 64 volte, seguito dall’espirazione attraverso la Nadî lunare 
col Japa del Bîja 32 volte. Lo yogî medita poi sullo splendore lunare 
fissandosi la punta del naso, e inala da Idà col Japa del Bîja “Tham” 
16 volte. Effettua Kumbhaka con il Bîja “Vam” 64 volte. A questo punto 
si raffigura inondato di néttare e considera che le Nàdî sono state lavate. 

100 Vedi il Comm. allo Hatbayogapradipikg, Cap. II, v. 


2 Questo è il Mantra Hamsah manifestato da Pràna. "Véai! Dovanabindu Up. 
Hamsah è Jîvàtmà, e Paramahamsa è Paramatma. Vedi Hamsa Upanishad. 
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Espira da Pingalî con 32 Japa del Bîja “Lam”, e con questo si ritiene 
rafforzato. Si siede allora su una stuoia d’erba Kusha, o su una pelle di 
cervo, e, con il viso rivolto a est o a nord, compie il Praànàyàma. 
Per praticarlo, oltre al Nàdî Shuddhi (purificazione dei “nervi”), occorre 
la scelta del luogo adatto, del tempo e del cibo. Il luogo non deve essere 
tanto lontano da causare preoccupazione, né in un punto non riparato, 
come una foresta, né in una città o in un luogo affollato che causa distra- 
zione. Il cibo deve essere puro e da vegetariano; non deve essere troppo 
caldo, né troppo freddo, né piccante, acido, salato o amaro. È proibito 
sia digiunare, sia prendere un solo pasto al giorno, e simili. AI con- 
trario, lo yogî non deve rimanere senza cibo per più di uno Yàma 
(tre ore). Il cibo ingerito deve essere leggero e sostanzioso. Bisogna 
evitare le lunghe passeggiate e gli altri esercizi violenti, come pure — 
specialmente i principianti — i rapporti sessuali. Lo stomaco deve 
essere riempito solo a metà. Si dice che lo Yoga deve essere intrapreso 
in primavera o in autunno. Come abbiamo detto, le forme di Priniyàma 
variano. Così Sahita, che può essere con (Sagarbha) o senza (Nigarbha) 
Bija, secondo la prima forma è come segue: il Sàdhaka medita su 
Vidhi (Brahma) che è pieno di Rajoguna, di colore rosso, immagine di 
Akàra. Egli inspira da Ida in sei tempi (Matra). Prima di Kumbhaka 
fa il Mudrà UddîyAnabandha. Meditando su Hari (Vishnu) come Sattva- 
maya e sul nero Bîjà Ukara, fa Kumbhaka con 64 Japa del Bîja; poi, me- 
ditando su Shiva come Tamomaya e sul suo Bîja bianco Makàra, espira 
attraverso Pingalà con 32 Japa del Bîja; inspirando poi attraverso Pin- 
galà, fa il Kumbhaka, ed espira attraverso Idà con lo stesso Bîja. Il 
procedimento si ripete nell’ordine normale e nell’ordine inverso. 
Secondo la Gheranda Sambità, Dhyàna, o meditazione, è di tre 
specie: Sthila, o grossolana; Jyotih; Stikshma, o sottile. ! Nella prima 
si porta davanti al mentale la forma della Devatà. Una forma di Dhyàna 
di questo genere è la seguente: il Sadhaka pensi che nel suo cuore 
vi è il grande Oceano di Néttare. In mezzo a questo oceano vi è l'Isola 
delle Gemme, le cui spiagge sono fatte d’una polvere di gemme. L’isola 
è rivestita di una foresta di Kadamba dai fiori gialli. Questa foresta 
è circondata da Màlatî, Champaka, Pàarijàta e altri alberi profumati. 
In mezzo alla foresta di Kadamba si erge il bell’albero del Kalpa, 
carico di fiori appena sbocciati e di frutti. Tra il fogliame vanno 


102 Gheranda Sambità, Upadesha VI. Bhaskararàya dice nella Lalità (v. 53) 
che vi sono tre forme della Devî che partecipano ugualmente sia. dell’aspetto 
Prakasha sia di quello Vimarsha: quella fisica (Sthùla), quella sottile (Sak- 
shma) e quella suprema (Para). La forma fisica ha mani, piedi, ecc.; quella 
sottile consiste in Mantra, e quella suprema è il Vésanà, o, nel significato tecnico 
del Mantra Shàstrà, forma reale. Il Kuldrnava Tantra divide Dhyàna in Sthila 
e Sùkshma (IX, 3), al di là delle quali, dice, è il Samàadhi. 
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ronzando le nere api, e gli uccelli Koel si dànno convegni d’amore. 
I suoi quattro rami sono i quattro Veda. Sotto l’albero vi è un grande 
Mandapa di pietre preziose e dentro un bel giaciglio, in cui lo yogî 
deve immaginare la sua Ishtadevatà. Il Guru lo istruirà sulla forma 
ed il titolo della Devatà. 

Jyotirdhyàna è l’infusione di fuoco e di vita (Tejas) nella forma 
così immaginata. Nel Mùladhara giace la serpentina Kundalinî. Là di- 
mora il Jîvàtmà, come la fiamma appuntita di una candela. Il Sàdhaka 
allora medita sul Tejomaya (Luce) Brahman o, alternativamente, tra 
le sopracciglia, sulla fiamma Pranavaàtmaka (la luce che è “"Om”) ema- 
nante il suo splendore. 

Sàkshmadhyàna è meditazione su Kundalinî con Shàmbhavî Mudrà 
dopo che Ella è stata svegliata. Con questo Yoga l’Atmà viene rive- 
lato (Atmasakshatkara). 

Infine, attraverso Samàdhi, si consegue la qualità di Nirliptatva, 
o distacco, e quindi Mukti (Liberazione). 


Secondo la Gheranda Sambità questo Samàdhi Yoga è di sei 
specie: 1° 


1. Dhyànayogasamadhi, raggiunto con lo Shàmbhavî Mudrà, !* nel 
quale, dopo la meditazione sul Bindu-Brahmà e la realizzazione del- 
l’Atmà (Atmapratyaksha), questo si risolve nel Mahakasha o Grande 
Etere. 

1 


2. Nîdayoga, raggiunto con il Khecharî Mudrà, ‘* in cui la lingua 
si allunga fino a raggiungere lo spazio tra le sopracciglia per poi essere 
introdotta nella bocca in posizione rovesciata. Ciò si può fare recidendo 
o non recidendo il fraenum. 


3. Rasànandayoga, raggiunto col Kumbhaka, !* in cui il Saàdhaka, 
in un luogo silenzioso, chiude ambedue le orecchie e fa Pùraka e 
Kumbhaka finché ode Nada in suoni che variano in intensità dal canto 
della cicala al rumore di un grande timpano. Con la pratica quotidiana 
si ode il suono Anfhata e si vede la luce (Jyotih) col Manas, che infine 
si dissolve nel supremo Vishnu. 


4. Layasiddhiyoga, compiuto col celebre Yonimudrà già descrit- 
.1% Il Sadhaka, rappresentando se stesso come Shakti ed il Paramàtmà 
i Purusha, si sente unito con Shiva, con Lui gode della beatitu- 


103 Ibid., Upadesha VII. 

10 Ibid., Upadesha III, v. 65 e segg. 

10 Ibid., v. 25 e segg. 

105 Ibid., Upadesha V, v. 77 e segg 

107 Nella Lalità (v. 193) la Devî = ‘chiamata Layakarî, “la causa di Laya o 
assorbimento”. 
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dine che è Shringàrarasa !° 


Brahman. 


e diventa la Beatitudine stessa, o il 


5. Bhaktiyoga, in cui si medita con devozione (Bhakti) sul 
l’Ishtadevatà finché si raggiunge l’estasi e la lacrime scorrono per la 
troppa felicità. 


6. Rajayoga, che si compie con l’aiuto del Manomfirchchhà 
Kumbhaka. !* Qui il Manas, staccato da tutti gli oggetti terreni, è 
fissato sull’Ajnàchakra tra le sopracciglia e si compie il Kumbhaka. Me- 
diante l’unione del Manas con l’Atmà, in cui il Jnàni vede tutto, si 
raggiunge RajayogasamAdhi. 


Lo Hathayogapradipiké dice che quando nello Hatha si giunge alla 
perfezione, il corpo diventa magro e sano, gli occhi limpidi, il liquido 
seminale concentrato, le Nadî purificate, il fuoco interno ravvivato e si 
percepisconb i suoni Nida già nominati.*° Questi suoni provengo- 
no dall’Anàhata Chakra nella regione cardiaca, poiché ivi lo Shabda- 
brahman manifestato dal Vayu ed associato con Buddhi, della 
natura del Nada manifestato e dotato di un movimento speciale (Vi- 
shesha Spanda), esiste come linguaggio Madhyama. Sebbene il suono 
(Shabda) non possa essere distinto e udito dai sensi grossolani finché non 
si presenta nella forma di linguaggio Vaikharî, si dice che lo yogî 
oda questo Nada sottile quando, attraverso i vari Bhanda e Mudrà 
descritti, Pràna e Apàna si sono uniti nella Sushumnà. Questo Pràna 
e questo Nada così combinati procedono verso l’alto e si uniscono con 
Bindu. 

Vi è un metodo particolare per mezzo del quale si dice che Laya 
(assorbimento) può essere raggiunto ascoltando i vari suoni del corpo.!! 
Lo yogî in Muktàsana e con Shàmbhavî Mudrà si concentra sui suoni 
che si odono con l’orecchio destro; poi, chiuse le aperture dei sensi 
per mezzo del Mudrà Shanmukhî e fatto il Prànàyàma, sente un suono 
nella Sushumnà. Questo Yoga ha quattro stadi. Passato il Brahma- 
granthi, nell’etereo vuoto (Shinya) del cuore si ode un dolce tintinnio 
di ornamenti. Nel secondo stadio il Pràna unito a Nada attraversa 
il Vishnugranthi. In quest’ultimo, il vuoto ulteriore (Atishîinya) della 


vs 


108 Shringàra è il sentimento amoroso, o passione sessuale e unione sessuale. 
Qui Shringàrarasa ne è la radice cosmica. È il primo degli otto: o nove Rasa 
(sentimenti), cioè: Shringàra, Vîra (eroismo), Karunà (compassione), Adbhfta (me- 
raviglia), Hasya (buonumore), Bhayànaka (paura), Bîbhatsa (disgusto), Raudra (ira), 
ai quali Mammathabhatta, autore del Kédvyaprakésha, aggiunge Shànti (pace). Ciò 
di cui lo yogî gode è quella felicità al di sopra dei sensi che si manifesta nel 
mondo come Shringàra materiale. 

109 Ibid., Upasheda V, v. 82. 

4° Cap. II, v. 78. 
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regione toracica, si odono suoni simili a quelli di un timpano. Nel 
terzo stadio si ode un suono simile a quello del tamburo (Mardala) 
nell’Ajnà o Mahîshfinya, la sede di tutti i poteri (Siddhi). Poi il 
Pràna, dopo aver forzato il Rudragranthi o Ajnà, va nella dimora di 
fshvara. All’inserirsi del quarto stadio, quando il Pràna va nel Brahma- 
marandhra, si presenta il quarto stato o Nishpatti. Durante gli stadi 
iniziali i suoni sono forti e diventano gradualmente molto sottili. Il 
mentale è allontanato da tutti gli oggetti esterni ed è concentrato prima 
sui suoni forti e poi su quelli sottili. Il mentale diventa così tutt'uno 
con Nàda su cui è fissato. Nada è dunque simile ad un laccio per 
afferrare un daino, assomiglia a un cacciatore che uccide il mentale. 
Prima l’attira e poi l’uccide. Il mentale assorbito in Nada è libero 
da Vritti.** L’Antahkarana, come un daino, è attirato dal suono delle 
campane e, mentre rimane immobile, lo yogî lo uccide, come un abile 
arciere, dirigendo il respiro attraverso la Sushumn4 verso il Brahmaran- 
dhra e facendone un’unica cosa con l’oggetto a cui è indirizzato. Chit 
esiste dentro questi suoni che sono le sue Shakti, e si dice che con 
l'unione con Nada si raggiunga Chaitanya (Coscienza), rifulgente di 
luce propria. Finché si ode il suono l’Atmà è con Shakti. Lo stato Laya 
è senza suono, 

Vi sono poi altri metodi !* per giungere a Laya, come il Mantra- 
yoga, che è la recitazione di Mantra secondo un determinato sistema. 

Il Layayoga è la terza forma di Hathayoga e la più alta, ed in- 
sieme ad altri procedimenti ausiliari di Hatha, nella sua forma tantrica, 
è l’argomento dei Testi qui tradotti. Nel corpo sono presenti sia 
Sachchidànanda o Shiva, sia Sachchidànand o Shakti, e il Layayoga con- 
siste nel controllo di Chittavritti che si ottiene immergendo la Prakriti 
Shakti nella Purusha Shakti, secondo le leggi che governano i corpi 
Pinda (individuale: Vyashti) e Brahmanda (cosmico: Samashti), raggiun 
gendo così la Liberazione (Moksha). 

Come i sistemi precedenti, anche il Layayoga ha caratteristiche 
proprie. ‘5 Generalmente parlando, lo Hathayoga di solito si interessa 
specialmente, se non esclusivamente, del corpo fisico, del suo potere 
e delle sue funzioni e, attraverso il corpo fisico, di quello sottile. Il 


114 


1! Come dice la Nédabindu Up., il suono controlla il mentale che va errando 
nel giardino dei piaceri sensuali. 
112 Come dice l’Amritandda Upanishad (v. 24), l’Akshara (imperituro) è quel 
che è Agosha (senza suono), che non è né vocale né consonante e non si pronuncia. 
1! Hathayogapradipiké, Cap. IV, vv. 65-102. 
114 L’Amritanida Upanishad, Cap. IV, v. 66, dice che Shiva ha concesso 
Hi quarto di “kror” (2.500.000) di vie per giungere a Laya, ma Nîda è migliore 
tutte. 
115 Vedi Dharma Prachîra Series, 9. 
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Mantrayoga si occupa specialmente, sebbene non esclusivamente, delle 
forze e dei poteri che, pur influenzando il corpo, agiscono fuori di esso. 
Il Layayoga tratta dei Pîtha (sedi o centri) soprasensibili e delle 
funzioni soprasensibili del mondo interno del corpo. Codesti Pîtha, 
o sedi delle Devatà, sono i Chakra già descritti, che vanno dal Sahàs- 
ràra, dimora del Sachchidanandamaya Paramàtma libero (Nirlipta), al 
Maladhara, sede di Prakriti Shakti, che negli Yoga Shastra è chiamata 
Kulakundalinî. Lo scopo di questo Yoga è dunque prendere ed im- 
mergere questa Shakti in Purusha quando si raggiunge il Samàadhi. 
Nello Hathayoga è particolarmente prescritta la contemplazione della 
“Luce”, sebbene, come abbiamo detto, il suo Dhyàna sia triplice. Nel 
Mantrayoga si contemplano le forme materiali di cui si riveste lo 
Spirito. Dopo che con questo metodo di Lavayoga Prakriti Shakti è 
stata risvegliata nella forma di Kulakundalinî grazie a un esercizio con- 
tinuo, il suo riflesso si manifesta come una Luce tra le sopracciglia 
che, fissata con l'esercizio e la contemplazione, diventa l’oggetto di 
Bindudhyàna. Kundalî è svegliata mediante vari procedimenti Hatha e 
d’altro genere descritti in seguito. Si seguono dei metodi che sono 
comuni a tutti i sistemi, come Yama, Niyama, Asana, sebbene poi si usi 
solo un numero limitato di questi e dei Mudrà dello Hathayoga. Questi 
rientrano tra i procedimenti fisici (Sthùla Kriyà) e sono seguiti da Prà- 
nàvAma, ‘ Pratvàhara, Dhàranà, DhyAna (su Bindu), esercizi che trascen- 
dono il piano fisico (Sùkshma Kriyà). Inoltre questo Yoga presenta 
certe caratteristiche che son peculiari allo Yoga tantrico. Vi sono, oltre 
quanto già notato, Svarodaya, la scienza delle Nadî; Panchatattva 
Chakra, Sàkshmapràna ed altre simili forze naturali; infine il Layakriyà 
che, attraverso Nada e Bindu, conduce al Samadhi detto MahAlava. 

In Pratyàhara è inclusa la percezione dei suoni Nada, e in Dhà- 
ranà lo svegliarsi di Kundalî. Come Japa, o recitazione dei Mantra, è 
l'elemento principale nel Mantrayoga e Prànayàma lo è nello Hathayoga 
comune, così Dhàranà, con quest’ultimo come preliminare, è la parte 
più importante del Lavayoga. Tuttavia bisogna notare che il Prànàyàma 
è soltanto un metodo preliminare per assicurarsi il controllo del 
respiro. Rappresenta quindi la porta più bassa, e non occorre che vi 
entrino coloro che sono già perfezionati. Alcuni procedimenti descritti 
servono solo per la pratica (Sàdhanà). Un esperto (Siddha) può sollevare 
e abbassare Kundalî Shakti in un’ora. 

Si dice che come Ananta, Signore dei Serpenti, sostiene l’intero 
universo, così pure Kundalinî, “che sostiene il corpo”, !” è la base di 


11° Si dice che soltanto due tra le numerose forme di Prànayàma offerte 
dallo Hathayoga siano impiegate in Layayoga. 
117 Vardha Up., Cap. V. 


La pratica 179 


tutta la pratica Yoga; !* e che, “come una porta si apre con la chiave”, 
così lo yogî deve spalancare la porta della Liberazione (Moksha) 
con l’aiuto di Kundalinî * (la raggomitolata), che è conosciuta sotto 
diversi nomi: Shakti, îshvarî (Sovrana Signora), Kutilàngî (la Sinuosa), 
Bhujangî (Serpente), Arundhatî (Soccorritrice Inarrestabile nelle buone 
azioni). ‘°° Questa è la Shakti Suprema (Parashakti) nel corpo umano; 
personifica tutte le potenze e assume tutte le forme. L’energia sessuale 
è pertanto una di queste potenze e viene utilizzata. Però, invece di 
discendere nel liquido seminale grossolano, è conservata sotto forma 
di energia sottile, e insieme con Pràna sale a Shiva. Invece di essere 
una delle cause della morte fisica, diventa una sorgente di vita spi- 
rituale. Con l’estinguersi del desiderio sessuale il mentale si libera del 
suo legame più potente. 1 
Ella, la “Potenza del Serpente”, dorme arrotolata nel Miladhara, 
chiudendo con la bocca l’entrata alla Sushumnà, chiamata la “porta di 
Brahman” (Brahmadvara). Ella dorme su quel che si chiama il Kanda 
o Kandayoni, che è lungo e largo quattro dita, ed è ricoperto da una 
“morbida stoffa bianca”, cioè da una membrana simile all’uovo di un 
uccello. In genere si dice che si trovi due dita (Anguli) sopra l’ano 
(Guda) e due dita sotto il pene (Medhra). ! Da questo Kanda hanno 
origine le 72.000 Nadî, per le quali è tanto il punto d’unione che di 
separazione. Kulakundalinî è lo Shabdabrahman, e tutti i Mantra sono 
la Sua manifestazione (Svarùpavibhùti). Per questa ragione uno dei 
nomi di questa Mantradevatà, che ha le “lettere” per sostanza, è 
Matrikà, cioè la creatrice di tutti gli universi. Ella è MatrikA perché 
è la Madre di tutti e non è nata da alcuno. È la Coscienza cosmica 
(Jagachchaitanya), la coscienza Viràt del mondo come totalità. !* Come 
nello spazio il movimento dell’aria produce il suono, così anche nel- 


118 Hatbayogapradîpikà, Cap. III, v. i: Sarveshàm yogatantrànàm tathàd- 
harà hi Kundali. 

119 Hathavogapradîpiké, Cap. III, v. 5: 

Udghàatayet kapàtan tu yathà kunchikayà hathàt 
Kundalinyà thathà yogî mokshadvaàram vibhedayet. 

Troviamo lo stesso verso nel Cap. III v. 5, della Gheranda Sambità. 

120 Ta Yogakundalî Up., Cap. I, chiama Sarasvatî Arundhatî, asserendo che 
dopo svegliata Lei, Kundalî si sveglia. Quando Kundalî vuole ascendere, nulla può 
fermarla. Pertanto è chiamata Arundhatî, che è anche il nome di una Nàdî. 

121 Yogakundalt Upanisbad, Cap. I. 

122 Così Yajnavalkhya, citato nel Commentario al v. 113, Cap. III, dello 
Hathayogapradipiké, che si riferisce anche al Gorakshashataka. Lo stesso verso 
sembra ne fissi la posizione tra il pene e l’ombelico (Nabhi), dodici dita (Vitasti) 
sopra il Màlasthàna. E’ detta Kanda anche la sede di Pràna, il cuore (vedi 
Testo, v. 8). 

123 Vedi Principles of Tantra, Vol. II, Cap. XI, XII e segg. Il Mantra può 
ridestarla perché Ella è Mantradevatà. 
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l’etere dentro il corpo di Jîva passano delle correnti dovute ai movi- 
menti dell’aria vitale (Prànavayu), al suo entrare con l’inspitazione ed 
al suo uscire con l’espirazione. Nel versetto 12 del Testo, Kunda- 
linî è descritta come la suprema e venerata Parameshvarî (Sovrana 
Signora), il Kalà! Onnipotente nella forma di Nadashakti. Ella, la 
più spirituale tra le spirituali, racchiude in sé il mistero della crea- 
zione ‘5 e il rivolo di ambrosia che fluisce dal Brahman privo di 
attributi. L'universo è illuminato dallo splendore che emana da Lei, 
e la coscienza eterna ne è risvegliata. ‘°° Ella cioè svolge la duplice 
attività di legare in quanto Creatrice (Avidvà Shakti) e, come Vidyà 
Shakti, di offrire i mezzi per raggiungere la Liberazione. Per questo 
nello Hathayogapradipiké è detto che dà la liberazione agli yogî e 
la schiavità agli ignoranti. Chi la conosce, infatti, conosce lo Yoga, 
e coloro che ignorano lo Yoga sono schiavi della vita terrena. Come 
è detto nei versetti 10 e 11 dello Shatchakraniriàpana, “Ella, l’incan- 
tatrice del mondo, è fulgida come la folgore; il Suo dolce sussurro 
somiglia al confuso ronzio di sciami di api in amore.” Ella è la 
fonte d’ogni linguaggio. È Lei che con l’inspirazione e l’espirazio- 
ne ”* conserva tutti gli esseri del mondo, e splende nel calice del 
fiore di loto Mila come una catena di luci brillanti”. I Mantra sono 
sempre manifestazioni (Vibhùti) di Kulakundalinî stessa, poiché Ella 
è tutte le lettere, Dhvani ! e lo stesso Paramàtmà. Perciò nel risve- 
gliare Kundalinî ci si serve di Mantra. La sostanza dei Mantra è lo 
Shabda o Coscienza eterna, sebbene essi si manifestino e si esprimano 
con parole. Le parole in sé sembrano prive di vita (Jada), ma la 
potenza del Mantra che esse includono è Siddha, cioè la verità e la 
capacità di irisegnarla in quanto manifestazione di Chaitanya, che è 
Satya stesso. Così il Veda, che è il Brahman senza forma (Amfìrti) nella 
forma di Veda (Vedamîirti), è lo stesso principio di Esperienza auto- 
illuminato '° (Chit), e si rivela in parole (Siddhashabda) che non sono 


124 Su Kalà vedi il mio Garland of Letters. 

125 È la creazione stessa (Srishtiràpa) (vv. 10 e 11 del Testo); in Lei sono 
creazione, conservazione e dissolvimento (Srishtisthitilayàtmikà). 

126 Poiché Ella è anche oltre l'universo (Vishvàtîtà) ed è la forma stessa della 
conoscenza (Jnaànarùpà), ib. Come tale La si considera in atto di salire, mentre, 
quando discende, Ella crea e lega. 

1" Il Commentatore Vishvanàtha dice che Ella emette questo suono quando 
si sveglia. Secondo il Commentatore Shankara, questo indica lo stato Vaikharî 
di Kundalinî. 

1% Pertanto si dice che Pràna e Apàna conservino in vita gli esseri animati 
(v. 8, Testo). 

129 Vedi Principles of Tantra, Vol. II, Cap. XI e XII. 

1% Il Veda è tutt'uno con Chaitanya. Come dice Shankara (Comm. alla 
Trisbatî, v. 19), trattando del Panchadashî Mantra: Sarve vedà yatra ekam bha- 
vanti, ecc. Shrutyà vedasya atmabhedena svaprakashatayà. 


La pratica 181 


creazione umana (Apaurusheya), ! che incessantemente rivelano ** la 


natura del Brahman, o Essere Puro, e di Dharma; !* cioè quelle leggi 
e quei principi fisici, psichici e spirituali che sostengono l’universo 
(Dharyate). Si dice dunque che la Madre Divina è la conoscenza del 
Brahman (Brahmavidyà) sotto forma di esperienza immediata, !* frutto 
della realizzazione dei grandi detti Vedantici (Mahavakya). !* Poiché, 
nonostante l’esistenza di una coscienza sensibile in tutte le cose, essa 
non si manifesta senza procedimenti particolari, così, sebbene la sostan- 
za dei Mantra sia coscienza sensibile, questa coscienza sensibile non è 
percepibile senza l’unione della Shakti del Sadhaka (derivata dalla 
Sàdhanà) con Mantra Shakti. Perciò nello Shéradé Tilaka troviamo: 
“Sebbene Kulakundalinî, la cui sostanza sono i Mantra, risplenda come 
il lampo nel Màladhara di ogni Jîva, pure essa si rivela e danza per la 
Sua gioia soltanto nei fiori di loto dei cuori degli yogî. (Sebbene esista 
in forma sottile anche in altri casi), Ella non si rivela. Sono Sua sostan- 
za tutti i Veda, tutti i Mantra e tutti i Tattva. È Lei la Madre delle tre 
forme di energia, ‘ Sole’, ‘ Luna’ e ‘ Fuoco”, e lo stesso Shabdabrah- 
man”. Kundalinî è perciò la più potente manifestazione dell’energia 
creativa nel corpo umano. Kundalî è lo Shabdabrahman — cioè Atm 
come Shakti manifestata — nei corpi ed in ogni potenza, persona e cosa. 
I Sei Centri e tutto ciò che da essi si sviluppa sono Sue manifestazioni. 
Shiva “ dimora” nel Sahasràra. Quest'ultimo è lo Shrîchakra supe- 
riore, come i sei centri sono quello inferiore. Pure, Shakti e Shiva sono 
tutt'uno. Pertanto il corpo della Kundalinî Shakti è formato da otto 
parti (Angas), cioè i sei centri di forza psichica e fisica, Shakti, e 
Sadashiva Suo Signore. !* Nel Sahasràra, Kundalî si immerge nella 
Suprema Atma Shakti. Kundalinî è la grande Pranadevatà, Signora 
della Vita, che è Nadatma; e perché Prana sia portato su attraverso il 


131 E poiché non è creato dall’uomo, ma è soltanto “udito”, il Veda si chiama 
Shruti (“quel che si ode”): Shruyate eva na tu kena chit kriyate (Vachaspati Misra 
in Sankbya Tattva Kaumudî), vedi lo Yàmala citato nella Pranatoshbinî, 19: 
“Veda è Brahman; nacque da lui come il Suo respiro”. 

1 La parola Veda deriva dalla radice Vid, conoscere. 

133 Secondo il Vedanta, Veda è quella parola non creata dall'uomo che 
parla di Brahman e di Dharma: Dharmabrahmapratipàdakam apaurusheyam 
vàkyam. 

134 Sakshatkara, cioè vera Esperienza del Nirvana (Aparoksha-jnàna) in con- 
trapposizione al sapere indiretto (Paroksha) o puramente intellettuale. 

135 Vedanta-mahavaAkyajanya-sàkshatkararàpa-brahmavidyà (Shankara, Comm. 
alla Trishbatî, v. 8). Vedanta significa qui Upanishad, e non una particolare 
filosofia così chiamata. 

1386 Vedi il Comm. di Lakshmîdhara al v. 9 dell’Anandalabarîi. Al v. 35, ib., 
ROSA dice che le otto forme sono le sei (dal mentale alla “Terra”) più il Sole 
e la Luna. 
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“cammino di mezzo ”, la Sushumnà, verso il Brahmarandhra, deve ne- 
cessariamente passare attraverso i fiori di loto o Chakra che ne osta- 
colano la via. Essendo Kundalinî Prànashakti, se Ella si muove anche 
Pràna si muove. 

Ci si serve di Asana, Kumbhaka, Bandha e Mudrà per risvegliare 
Kundalinî perché il Pràna, ritirato da Idà e Pingalà, possa, per la poten- 
za della sua Shakti, e dopo essere entrato nella Sushumnà o vuoto 
(Shinya), ascendere al Brahmarandhra. ! Si dice allora che lo yogî si 
libera dal Karma attivo e raggiunge lo stato naturale. !* Si tratta 
dunque di privare di vitalità il resto del corpo facendo passare il Pràna 
da Ida e Pingalà nella SushumnA, che per questa ragione è considera- 
ta la più importante di tutte le Nadî, la " delizia dello yogî”, e poi 
farlo salire attraverso i fiori di loto che " sbocciano ” quando si avvi- 
cina. Da un lato e dall’alto della colonna vertebrale il corpo è privato di 
vitalità, e l’intera corrente di Pràna è lanciata nella colonna stessa. Si 
dice che lo stato Manonmanî sorga con la dissoluzione (Laya) di Pràna, 
perché a questa succede il Laya di Manas. Costringendo ogni giorno il 
Prina nella Sushumnà, lo sforzo naturale del Prina lungo i suoi canali 
ordinari viene indebolito e il mentale reso più fermo. Ciò perché al 
movimento (Parispanda) di Pràna corrisponde il movimento del men- 
tale che, in altri termini, si nutre degli oggetti (Vishaya) del mondo 
oggettivo. 

Ma quando Pràna è nella Sushumnà " non vi è né giorno né notte ”, 
perché “ Sushumnà divora il tempo ”.”° Quando Pràna è in movi- 
mento (Praànaspanda), la Vritti (mentale funzionante) non si arresta. 
Come dice lo Yogavdshishtha, finché Pràna non cessa di esistere non 
vi è né Tattvajnàna né distruzione di Vasanà, la causa sottile della 
volontà di vivere cui è dovuto il nostro rinascere. Tattvajnàna, o cono- 
scenza suprema, è la distruzione sia di Chitta sia di VAsanA.!*° Con- 
trollare il respiro fissa anche il liquido seminale, che si agita fin- 
ché Pràna si muove. Quando il liquido seminale non è fermo, non 
lo è nemmeno il mentale. ! Il mentale così disciplinato si stacca dal 
mondo. Si dice che tutti questi risultati si ottengano svegliando Kun- 
dalinî, e mediante i procedimenti che si succedono e di cui Ella è la 
" chiave”. "Come con la chiave si apre una porta, così lo yogî 
deve spalancare la porta della Liberazione per mezzo di Kundali- 


!" Hathayogapradîpiké, Cap. IV, v. 10. 
1 Ib., v. 11; per quel che segue vedi Cap. IV, ib., passim. 
19 Ib., vv. 16 e 17 e relativo commento. 


Li Ib., vv. 19-21 e Commentario (Tattvajnànam manonisho visanakshava 
eva cha). 


14 Vedi ante, e Variba Up., Cap. V. 
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AK” 


nî ”.!* È Lei infatti che dorme nel Màladhara e chiude con la Sua 
bocca il canale (Sushumna) attraverso il quale si può salire al Brahma- 
randhra. Si deve aprire il canale, e allora Pràna vi entra naturalmente. 
“ Ella, la ‘ giovane vedova’, deve essere spogliata a forza”. È prescrit- 
ta una pratica quotidiana per acquistare la capacità di trattare questa 
Shakti. !4* 

Per imparare a portare la Shakti al Sahasràra occorrono general- 
mente anni di pratica, seppure in casi eccezionali ciò possa compietsi 
in poco tempo. ‘* Dapprima si può condurla solo fino ad un certo pun- 
to e poi gradualmente più in alto. Chi L’ha condotta ad un centro par- 
ticolare, al tentativo successivo può raggiungere lo stesso centro più 
facilmente: ma per andare più in alto è necessario uno sfofzo maggio- 
re. In ogni centro si esperimenta un genere particolare di beatitudine 
(Ananda) e si ottengono poteri particolari, come il controllo delle forme 
elementari della materia sensibile (Bhùta), finché nel centro Ajnà si espe- 
rimenta tutto l’universo. Inoltre, nei primi stadi vi è una tendenza 
naturale della Shakti a tornare indietro. Mediante la pratica continua si 
raggiungono una facilità ed un controllo maggiori. Quando le Nfdî 
sono purificate è facile farLa discendere anche dal Sahasràra. Lo yogî 
che si sia perfezionato nella pratica può stare nel Sahasràra quanto 
tempo vuole. Là si prova la stessa beatitudine che si gode nella Libe- 
razione (in questo caso soggetta a ritorno); oppure lo yogî può trasfe- 
rirsi in un altro corpo, pratica nota ai Tantra sia indiani sia tibetani. 
Questi ultimi lo chiamano phowsa. 

Il principio comune a tutti i metodi per raggiungere il Samàdhi 
è di far uscire il Pràna fuori da Ida e Pingalà. Quando si ottiene ciò, 
queste Nadî “ muoiono ”, perché la vitalità le ha abbandonate. Il Prà- 
na entra allora nella Sushumn? e, dopo aver attraversato, con l’aiuto 
di Kundalinî, i sei Chakra della Sushumnà, diventa Laya, è assorbito 
nel Sahasràra. Se si agisce partendo dal Mfladhara, i mezzi per giun- 
gere a questo fine possono variare apparentemente nei dettagli, ma 
obbediscono ‘ad un principio comune — spingere cioè Pràna verso il 
basso e Apàna verso l’alto !*° (nelle direzioni contrarie alle loro natu- 
rali) mediante il Talandhara ed il Malabandha, per accrescere il fuoco 
interiore con ia loro unione. Succede, insomma, come quando in un 
tubo vuoto si aziona un pistone alle due estremità, così che l’aria 
contenuta in esso, non potendo uscire, si riscaldi. Allora la Potenza 


142 Ib., Cap. III, v. 106. Vedi anche Bhatasbuddbhi Tantra, citato nel comm. 
al v. 50 del Testo. 
14 Ib., Cap. III, v. 112 e segg. 


14 Secondo quanto uno yogî ha riferito per esperienza personale. 
5 Vedi Vardha Upanishad, Cap. III. 
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del Serpente, Kundalinî, svegliata dal calore così prodotto, si scuote 
dal suo stato potenziale, detto “ sonno ”, in cui giace arrotolata; si erge 
poi sibilando ed entra nel Brahmadvàra, o ingresso alla Sushumnà, 
dopo aver attraversato i Chakra della Sushumnà con continuati e ripe- 
tuti sforzi. Questo è un procedimento che si compie gradualmente e 
non senza speciali difficoltà nei tre nodi (Granthi) dove Màayàshakti 
è potente, particolarmente nel nodo addominale, il passaggio attraverso 
il quale può avvenire, è riconosciuto, con dolori non trascurabili, disor- 
dine fisico e perfino malattie. Come abbiamo già spiegato, questi 
“nodi” sono i punti in cui convergono i Chakra di ognuno dei tre 
gruppi. Alcuni dei procedimenti qui menzionati sono descritti nel Testo, 
che, per quanto concerne il presente argomento, può essere riassunto 
come segue. 

Il versetto preliminare (e riferendomi ai versetti comprendo anche 
il Commentario), dice che può trattare i Sei Fiori di Loto soltanto chi 
li conosce; il primo versetto dice che non si può compiere lo Yoga 
con il metodo lì descritto senza conoscere i Chakra e le Nadî. Il primo 
versetto dice che il Brahman sarà realizzato. La domanda che a questo 
punto si presenta è: come si giungerà a questo? Il Commentatore, nel 
versetto preliminare, dice che il misericordiosissimo PàùrnAnanda Svamî, 
desideroso di salvare il mondo affondato nel fango della miseria, s'è 
assunto il compito prima di istruirlo circa l’unione della Shakti Kun- 
dalinî con i centri vitali o Chakra, e poi di impartire quella conoscenza 
del Brahman (Tattvainàna) che porta alla Liberazione. Il primo compito 
— cioè la conoscenza dei Chakra e così via — è il “ primo germoglio ” 
della pianta Yoga. Brahman, come dice il Commentatore, è la Coscienza 
Suprema che nasce dall’acquisizione del sapere. Il primo strumento di 
tale sapere è conoscere e praticare la Sàdhana dello Yoga tantrico, che 
riguarda i Chakra, le NAdî e Kundalinî. Il secondo è la realizzazione 
di quella Sadhan4 col risveglio. di Kundalinî. Il risultato finale è 
l’esperienza del Brahman, effetto dell’azione di Kundalinî, che è 
Shakti o potenza della Volontà (Ichchhà), dell'Azione (Kriyà) e della 
Conoscenza (Jnàna), esistente sia in forma sottile sia grossolana. Tanto 
il mentale che la cosiddetta “ materia” sono forme di Kundalî. Sono 
entrambi prodotti di Prakriti Shakti, che è una forma più gros- 
solana della Shakti Nàdamaya. Kundalî prende la forma delle otto Pra- 
kriti. !* La Potenza risvegliata è in se stessa (Svarlîìpa) Coscienza, e 
quando è risvegliata e portata al centro cerebrale superiore diventa la 
vera conoscenza (Svarùpa Jnàna), che è la Coscienza Suprema. 

Questa forza si risveglia sia con la volontà sia con la potenza del 


146 Shandilya Upanishad, Cap. I; Yogakundalt Up., Cap. I. 
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mentale (Yogabala), unite ad una azione fisica adatta. Il Sadhaka !4 


siede nell’Asana prescritto e pacifica il suo mentale con il Khecharî 
MudràA, in cui Ja concentrazione avviene tra le sopracciglia. L’aria è pri- 
ma inspirata (Pùraka) e poi trattenuta (Kumbhaka). Mediante Jalan- 
dharabhanda '* si contrae poi la parte superiore del corpo in modo da 
bloccare la respirazione ascendente (Pràna). Mediante questa con- 
trazione si empedisce all’aria inspirata di uscire e la si manda in basso. 
Quando lo yogî sente che l’aria dentro di lui, dalla gola al ventre, 
tende verso il basso attraverso i canali delle Nadî, la fuga di Vayu 
come Apàna è di nuovo impedita dal Màlabandha e dall’Ashvinî Mu- 
drà in cui si contrae il muscolo anale. L’aria (Vàyu) così accumulata 
diventa uno strumento con cui, sotto la guida del mentale e della 
volontà, la forza vitale che esiste in potenza nel Mùladhara è costretta 
a realizzarsi. Il procedimento di concentrazione mentale su questo cen- 
tro è così descritto: con il Japa mentale del Mantra prescritto e l’ac- 
quisto di Mantrashakti che ne deriva, il Jivàtma (Coscienza individuale), 
che immaginiamo nella forma della fiamma affilata di una lampada, è 
portato dalla regione del cuore al Màladhara. Il Jivàtmà di cui parlia- 
mo è l’Atma del corpo sottile, cioè l’Antahkarana o il mentale come 
Buddhi (includendovi Ahamkara), Manas, le facoltà sensoriali (Indriya) 
o mentale operante per ricevere le impressioni dei sensi attraverso 
gli organi dei sensi, e Prina: !° elementi costitutivi del secondo, terzo 
e quarto rivestimento del corpo. Dopo questa concentrazione e pres- 
sione del Vayu trattenuto su questo centro, si risolleva il Vayu con il 
Bîja “ Yam ”. Si dà un giro da sinistra a destra all’ aria di Kàma” o 
Kandarpa (Kamavayu). !° È una forma di Ichchhà Shakti. Questa, la 
pressione di Pràna e di Apàna trattenuti in Kumbbhaka, il calore natu- 
rale che ne emana ed il Vahni Bîja (Mantra del Fuoco) “ Ram ”, accen- 
dono il fuoco di Kama (Kamîgni). Il fuoco circonda e sveglia il ser- 
pente addormentato, Kundalinî, che è allora, come dice lo ShAstra, 
presa da un appassionato “ desiderio” del Suo Sposo, il Paraham- 
sah o Paramashiva. Resa così attiva, Shakti è tratta verso Shiva, come 
avviene per le comuni cariche di energia elettrica positiva e negativa, 
le quali non sono che altre manifestazioni della polarità universale 
che caratterizza il mondo manifestato. 


1? La descrizione qui data segue ed amplifica il Testo. Vedi commento al 
v. 50, posi. 

14 Vedi ante = Dbydnabindu Up. 

1 Secondo la definizione vedantica; oppure i cinque Tanmîtra, secondo 
il Samkhya. Il Chitta (mentale) entra pertanto nella Sushumnà insieme a Pràna 
(Yogatattva Upanishad e Dbyénabindu Up.). 

150 Una forma di Apaàna Vayu. 
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La Yogakundalî Upanishad '* indica i seguenti, ed anche altri 
metodi qui menzionati. Mentre Pràna passa per Idà assumete la posi- 
zione Padmàsana ed allungate l’Akasha di 12 punti di 4; cioè, se nel- 
l’espirare Pràna esce per 16 misure e nell’inspirare entra per 12, voi 
inalate per 16 e così facendo guadagnerete in potenza. Tenendovi poi i 
lati con entrambe le mani, stimolate senza timore con tutta la vostra 
forza Kundalinî da destra a sinistra per 48 minuti. Portate il corpo un 
po’ in su per lasciar entrare Kundalinî nella Sushumn4. Lo yogî faccia 
un movimento di trazione verso l’alto in cui le spalle si alzano e si 
abbassano. Pràna entra da solo con Lei. Contraendo la parte supe- 
riore del corpo ed espandendo quella inferiore, e viceversa, Pràna 
si alza. 

Il commento ! al verso 32 dell’Anandalabarî dice: “Il Sole e la 
Luna, mentre si muovono sempre nel Devayàna e nel Pitriyàna (emi- 
sferi settentrionale e meridionale) nel macrocosmo, viaggiano notte e 
giorno (incessantemente nel microcosmo) attraverso Idà e Pingalà. La” 
Luna, sempre in viaggio attraverso la Nadî sinistra (Ida), bagna con il 
suo nettare l’intero sistema. Il Sole, viaggiando attraverso Ia Nîdî de- 
stra (Pingala), asciuga il sistema (bagnato dal néttare). Il giorno in cui 
il Sole e la Luna si incontrano nel Mùladhara è chiamato Amàvasyà 
(giorno di luna nuova). ... Anche la Kundalî dorme nell’Adhàrakunda... 
Quando uno yogî il cui mentale è sotto controllo è capace di confinare 
la Luna al suo posto e così pure il Sole, allora il Sole e la Luna sono im- 
prigionati e pertanto la Luna non può spargere il suo néttare né il Sole. 
asciugarlo. Quando poi il luogo dove sta il néttare è asciugato dal 
fuoco con l’aiuto di Vayu, allora la Kundalî si risveglia per bisogno di 
cibo e sibila come un serpente. Facendosi poi strada attraverso i tre 
nodi, corre al Sahasràra e morde il Chandra (Luna)! che vi.si trova 
in mezzo. Allota il néttare comincia a fluire e bagna (l’altro) Chandra 
Mandala nell’Ajnàchakra. Da quest’ultimo il néttare irrora tutto il cor- 
po. Poi i quindici eterni Kalà (parti) di Chandra (Luna) dell’àjnà vanno 
nella Vishuddhi dove si agitano. Il Chandra Mandala del Sahasràra è 
chiamato anche Baindava. Un Kalà vi rimane sempre. Questo Kalà non 
è altro che Chit stesso, detto anche Atman. Noi Lo chiamiamo Tri- 
purasundarî. Si intende perciò che, per svegliare Kundalî, bisogna 
esercitarsi soltanto nei quindici giorni lunari, mai in quelli solari” 

Kundalinî è guidata verso l’alto, "come una giumenta domata è 
guidata con le redini da un cavaliere”, attraverso l’apertura fino allora 
ostruita dalle Sue spire, ma ora aperta, fino all’ingresso della Chi- 


I9t.Cap, I: 
152 Anandalaharî, ed. Pandit R. Ananta Shastri, pp. 69-70. 
153 Vedi il disegno nel frontespizio. 
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trinî Nadî. Passa quindi attraverso ciascun fiore di loto che si trova in 
quella Nadî, ed esso alza la corolla quando Ella l’attraversa. Kun- 
dalinî, unita con il Jîvàtmà sottile, passando attraverso ognuno di 
questi fiori di loto, assorbe in Sé i Tattva che regnano in ciascuno di 
questi centri e tutto quello che si trova in essi, come abbiamo detto. 
Durante questo movimento ascensionale, ognuno dei Tattva grossolani 
entra nello stato Laya ed è sostituito dall’energia di Kundalinî che, 
dopo il passaggio del Chakra Vishuddha, li sostituisce tutti. I sensi 
che agiscono in cooperazione con questi Tattva grossolani sono immer- 
si in Lei, che poi assorbe in Sé i Tattva sottili dell’Ajnà. La stessa Kun- 
dalinî assume un aspetto differente man mano che sale per i tre piani e 
si unisce con ciascuno dei Linga sotto quella Sua forma che è più ap- 
propriata a tale unione. Perché, mentre nel Miladhara è la Shakti di 
tutto nel suo stato manifestato grossolano o fisico (Viràt), nello stadio 
di Ajnà, Ella è la Shakti del corpo mentale e psichico o sottile (Hiranya- 
garbha), e nella regione del Sahasràra è la Shakti del piano “ spiritua- 
le” (îshvara), che, sebbene indifferenziato nel suo aspetto di Shiva, 
contiene nel suo aspetto di Potenza tutti i piani inferiori in stato po- 
‘tenziale e nascosto. Il M4y4 Tantra (vedi v. 51) dice che le quattro 
Shakti che producono il suono — cioè Parà, Pashyantî, MadhyamA e 
Vaikharî — sono la stessa Kundalî (Kundalinyabhedarùpà). Perciò 
quando Kundalî inizia il suo movimento verso il Sahasràra, nella Sua 
forma di Vaikharî affascina Svayambhu' Linga: in modo simile affa- 
scina Baàna Linga nel cuore come Madhyama, ed Itara Linga nelle so- 
pracciglia come Pashyantî. Quando poi giunge allo stadio di Parabin- 
du, consegue lo stato di Parà (Paràbhava). 

Il movimento ascensionale avviene dal grossolano al sottile, e l’or- 
dine in cui avviene il dissolvimento dei Tattva è il seguente: Prithivî 
coi suoi Indriva (odorato e piedi, i quali ultimi posano su Prithivî — la 
terra come suolo), si dissolve nel Gandha Tattva o .Tanmîtra dell’odo- 
rato che sta nel Mùlidhara. Gandha Tattva è allora condotto allo Svà- 
dhishthàna e, con Ap e gli Indriya ad esso collegati (gusto e mani), si 
dissolve in Rasa (gusto) Tanm@tra. Quest'ultimo è condotto al Ma- 
nipùra e colà Rasa Tattva, Tejas e gli Indriya ad esso collegati (vista ed 
ano) si dissolvono nel Ripa (vista) Tanmàtra. Quest'ultimo è poi por- 
tato nell’Anàhata e, insieme a Vayu e ai relativi Indriya (tatto e pene), 
si dissolve nello Sparsha (Tatto) Tanmàtra. Quest'ultimo è portato nel 
Vishuddha e là, con Akasha e gli Indriya associati (udito e bocca), 
si dissolve nello Shabda (Suono) Tanmàtra. Quest'ultimo è poi por- 
tato nell’Ajnà, nel quale e oltre il quale, insieme a Manas, si dissol- 
ve in Mahat, Mahat in Sùikshma Prakriti, mentre quest’ultimo si 
unisce con Parabindu nel Sahasràra. Vari stadi di quest’ultima incor- 
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porazione sono menzionati nel Testo (v. 52), come di Nada in Nadanta, 
di Nadanta in Vyapika, di Vyapikà in Samanî, di Samanî in Unmanî e 
di quest’ultima in Vishuvaktra o Pumbindu, che è anche Paramashi- 
va.!* Quando tutte le lettere si sono così dissolte, tutti e sei i Cha- 
kra si dissolvono perché i petali dei fiori di loto recano impresse le 
lettere. 

In questo movimento ascensionale, Brahma, Savitrî, Dakinî, i De- 
va, le Matrikaà e le Vritti del Màladhara sono assorbiti in Kundalinî, 
come lo sono pure la Mahimandala o Prithivî e il Prithivî Bîja “ Lam” 
in cui passa. Questi Bîja o potenze del suono esprimono infatti l’aspet- 
to del Mantra sottile di quel che in essi si dissolve. Pertanto la “terra” 
nasce dal seme (Bîja) particolare della coscienza creativa che l’ha messa 
in movimento, e in esso si dissolve. Il Mantra recitato (Vaikharî 
Shabda), “ Lam”, ne è l’espressione in suono grossolano. 

Quando la Devî lascia il Miladhara, quel fiore di loto, che si era 
aperto e aveva sollevato la corolla allo svegliarsi di Kundalinî e per 
la vivificante intensità della corrente pranica, si richiude e lascia di 
nuovo pendere il capo. Quando Kundalinî raggiunge lo Svàdhishthà- 
na, quel fiore di loto si apre e alza la corolla. Al suo ingresso, 
Vishnu, Lakshmî, Sarasvatî, Rakinî, le Màtrikà e Vritti, Vaikuntha- 
dhàma, Golaka e il Deva e la Devî che vi risiedono, si dissolvono 
nel corpo di Kundalinî. La Prithivî, o Bîja della Terra " Lam”, si dis- 
solve nel Tattva dell’acqua, e l’acqua, mutata nel suo Bîja “Vam”, rima- 
ne nel corpo di Kundalinî. Quando la Devî raggiunge il Manipàra Cha- 
kra o Brahmagranthi, tutto quel che vi è in quel Chakra si confonde in 
Lei. Il Bîja di Varuna “Vam” si dissolve in fuoco, che resta nel corpo di 
Lei come Bija “Ram”. La Shakti raggiunge poi l’Anàhata Chakra, cono- 
sciuto come il nodo di Vishnu (Vishnugranthi), dove pure tutto ciò che 
vi è contenuto si confonde in Lei. Il Bîja del Fuoco “ Ram” è subli- 
mato in aria, e l’aria, mutata nel suo Bîja “Yam”, è assorbita in Kun- 
dalinî. Kundalinî sale poi alla dimora di Bhàrati o Sarasvatî, il Chakra 
Vishuddha. Al Suo entrare, Ardhanarîshvara Shiva, Shàkinî, le 16 
vocali, il Mantra, ecc. si dissolvono in Lei. Il Bîja dell'Aria “ Yam” si 
dissolve in etere, che, trasformato nel Bîja “Ham”, è incorporato in 
Kundalinî. Attraversando il Lalana Chakra nascosto, la Devî raggiunge 
l’Ajnà, conosciuto come il nodo di Rudra (Rudragranthi), dove Pa- 
ramashiva, Siddhakalî, le Deva e tutto quello che vi è contenuto, si dis- 
solvono in Lei. Infine il Bija di Vyoma (etere) o “ Ham ” è assorbito 
nei Tattva sottili dell’Ajnà e poi nella Devî. Dopo essere passata attra- 
verso il Rudragranthi, Kundalinî si unisce con Paramashiva. Mentre 


154 Su tutte queste Shakti del Pranava, vedi Garland of Letters. 
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Ella dal fiore di loto a due petali procede verso l’alto, la Niràlamba- 
purî, Pranava, Nada, ecc. sono incorporati nella Devî. Pertanto nel suo 
avanzare verso l’alto Ella ha assorbito in sé i ventitré Tattva, comin- 
ciando dagli elementi grossolani e, rimanendo Ella stessa Shakti come 
Coscienza, causa di tutte le Shakti, si unisce con Paramashiva la cui 
natura fa tutt'uno con Lei. 

Mediante questo metodo di concentrazione mentale facilitato dai 
processi fisici e da altri qui descritti, il grossolano è assorbito nel sot- 
tile, ogni cosa dissolvendosi nella sua causa immediata e tutte nel Chi- 
dàtmà o nell’Atma, che è Chit. Con espressioni prese a prestito dal lin- 
guaggio delle passioni umane, che non è che un riflesso grossolano sul 
nostro piano fisico delle attività e della beatitudine soprasensibili cor- 
rispondenti, sebbene più sottili, si dice che la Shakti Kundalinî, presa 
da desiderio del Suo Signore, si affretta verso di lui e, baciando il 
fiore di loto che è la bocca di Shiva, in lui si delizia (Testo, v. 51). 
Il termine Sàmarasya esprime il senso del godimento che nasce dal- 
l'unione (Sàmarasya) di maschio e femmina. Questa, che è la forma più 
intensa di piacere fisico, simbolizza la Beatitudine Suprema che nasce 
dall’unione di Shiva e Shakti nel piano “ spirituale” in cui avviene. 
Daksha, il Dharmashastrakara, dice: “Il Brahman può essere cono- 
sciuto soltanto da Se stesso, e conoscerlo è come la felicità di cono- 
scere una vergine ”. ! Pure il Sàdhaka, nel Lavasiddhivoga, rappresen- 
tando sé come Shakti e il Paramàtma come Purusha, si sente unito (San- 
gama) a Shiva e gode con lui la felicità che è Shringàrarasa, il primo 
dei nove Rasa, o sentimento di felicità e amore. Questo Adirasa (Shrin- 
gara) che è risvegliato da Sattvaguna'* è indiviso (Akhanda), è auto- 
illuminante (Svaprakàsha), è una beatitudine (Ananda) la cui sostanza 
è Chit (Chinmaya). !” È così intenso ed esclusivo da rendere l'amante 
inconscio di tutti gli altri oggetti di conoscenza (VedyAntarasparsha- 
shinyah), ed è fratello !* di Brahm-beatitudine (Brahmasvadasahoda- 


15 Svasamvedyam etad brahma kumarî-strî-sukham yathà; citato nel Commen- 
tario al v. 15 del Cap. I dello Hathayogapradipikà. 

158 Tutti e otto i Bhàva, cominciando da Sveda Stambha, incluso il ben 
noto Romncha, o emozione le cui caratteristiche sono i capelli dritti (Pulaka), 
la voce soffocata (Svarabhanga), il pallore (Vaivarnya) e così via, sono tutti sàttvici. 
L’obiezione di un amico indiano, che questi Bhàva non potevano essere sàttvici 
essendo Sattva “spirituale”, è un esempio atto a dimostrare la frattura che la 
cultura inglese ha causato nel pensiero indiano e il pericolo di rendere i termini 
sanscriti in lingua occidentale. 

157 Non è una cosa tàmasica come il sogno, la pazzia, ecc. 

158 Sahodara, cioè fratelli mati da una .stessa madre. La felicità sessuale 
il o (sebbene debole in paragone) dell’informale Brahm4-beatitudine, e ne 
una forma. 


e 
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ra). !* Ma come soltanto lo yogî conosce Brahm8-beatitudine, così, co- 


me osserva l’Alamkéra Shéstra citato ultimamente, “ soltanto pochi co- 
noscono ” la vera felicità dell'amore del mondo terreno (jneyah kaish- 
chit pramîtribhih), e tra questi sono i poeti e altri privilegiati. Le di- 
verse specie di amore, tra cuî quello sessuale, sono riflessi o frammen- 
ti di BrahmA-beatitudine. 

Questa unione della Shakti Kundalinî con Shiva nel corpo del Sà- 
dhaka è quel congiungimento (Maithuna) del Sattvika Panchatattva che 
lo Yoginî Tantra definisce “ la migliore di tutte le unioni per coloro che 
hanno già controllato le loro passioni” e sono perciò degli Yati.!®° Il 
Brihat Shrîkrama (vedi Testo, v. 51) così dice in proposito: “ Con l’oc- 
chio della conoscenza essi vedono il Kala immacolato unito a Chida- 
nanda su Nada. Egli è il Mahadeva, bianco come un cristallo puro; 
è la Causa splendente (Vimbaràpanidana), mentre Ella è l’amabile don- 
na dalle belle membra inerti per la Sua grande passione ”. Quando es- 
si sono uniti, il néttare (Amrita) comincia a fluire in un rivolo di am- 
brosia da Brahmarandhra al Màlàdhara, inondando lo Kshudrabrah- 
mànda, o microcosmo, e saziando le Devatà dei suoi Chakra. Allora il 
Saàdhaka, dimentico di tutto quanto è nel mondo, è rapito in un’inef- 
fabile estasi. Ogni visita alla Fontana della Vita rinnovella, accresce i 
poteri e dà godimento. 

Nel Chintàmanistava, attribuito a Shrî Shankaràcharya, è detto: 
"Questa donna di famiglia (Kundalinî), imboccando la strada reale (Su- 
shumn), riposandosi ad intervalli nei luoghi sacri (Chakra), abbraccia 
l’Altissimo Sposo (Parashiva) e fa fluire il néttare (dal Sahasràra)-” 

Il Guru insegna ad andare oltre l’Ajnà Chakra, ma non dà diretti- 
ve particolari: perché, dopo aver attraversato questo Chakra, il Sàdha- 
ka può e, veramente, deve raggiungere il Brahmasthàna, o dimora di 
Brahman, senza aiuti e con le sue proprie forze. Oltre l’Ajnà ha termine 
la relazione tra Guru e Shishya (maestro e discepolo). Dopo essere pe 
netrata attraverso i quattordici “Nodi” (Granthi) — cioè i tre Linga, i sei 
Chakra ed i cinque Shiva che essi contengono — Kundalinî, ebbra Ella 
stessa del néttare che esce da Parashiva, ritorna alla Sua dimora (Màla- 
dhara) !" lungo il cammino donde era venuta. Al ritorno Ella riversa 
nei Chakra tutto quello che prima ne aveva assorbito. In altre parole, 
come il suo passaggio verso l’alto era Layakrama, poiché faceva passare 
allo stato Laya (dissolvimento) tutto quello che era contenuto nei Cha- 


15 Sabitya Darpana, Cap. III 
12 Cap. VI: 
Sahasràropari bindau kundalyà melanam shive. 
Maitunam paramam dravyam yatînàm- parikîrtitam. 
19! Circa il sistema Samaya, v. post. 
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kra, così il Suo ritorno è detto Srishtikrama, poiché Ella lo “ ricrea” 
o lo manifesta. In tal modo Ella raggiunge nuovamente il Màlàdhara 
mentre tutto ciò che, come abbiamo descritto, è nei Chakra, riappare 
nelle posizioni occupate prima del Suo risveglio. Infatti il Jivàtmà di- 
scendente fa sua l’idea di quel mondo separato, multiplo ed individua- 
lizzato che l’aveva abbandonato mentre ascendeva verso la sua Causa 
e diventava tutt'uno con essa. Ella, come Coscienza, assorbe quel che 
aveva proiettato esternamente come Potenza cosciente. In breve, il 
ritorno di Kundalinî rimette il Jîvàtmà nella sua posizione nel 
mondo fenomenico del piano più basso di esistenza, dopo la sua 
elevazione ad uno stato di estasi, o Samadhi. Lo yogî dunque 
conosce (per esperienza) la natura e lo stato di Spirito, ed il suo cam- 
mino da e verso Màya, il mondo fisico. In questo Yoga si ha un gra- 
duale processo involutivo del mondo grossolano e dei suoi elementi 
nella loro Causa. Ogni elemento grossolano (Mahabhùta), insieme con 
l’elemento sottile (Tanmatra) dal quale procede ed il relativo organo 
di senso (Indriya), si dissolve in quello che segue, finché l’ultimo ele- 
mento, l’etere, con il suo TanmAtra e Manas, non si siano dissolti nel- 
l’Ego (Ahamkàra) di cui sono Vikriti. AhamkAra si confonde in Mahat, 
la prima manifestazione di ideazione creativa, e Mahat in Bindu, che è 
l’Essere Supremo, la Coscienza e Beatitudine del Brahman creatore. 
Quando Kundalinî ascende, le membra inferiori diventano inerti e 
fredde come quelle di un cadavere; così pure accade in ogni parte del 
corpo attraverso la quale Ella è passata e che ha abbandonato. Que- 
sto è dovuto al fatto che Ella, Potenza che sostiene il corpo organico, 
sta lasciando il Suo centro. Invece la parte superiore della testa di- 
venta “brillante”, non nel significato di uno splendore esteriore 
(Prabhà), ma di acume, calore e vivacità. Quando lo Yoga è compiuto, 
lo yogî siede rigido nella posizione scelta, e la sola traccia di calore 
che si può trovare in tutto il corpo è alla sommità della testa, dove la 
Shakti è unita con Shiva. Gli scettici potranno dunque rendersi conto 
della verità di questi fatti se saranno tanto fortunati da trovare uno 
yogî capace, e che voglia lasciarsi vedere all'opera. Essi potranno os- 
servare il suo stato di estasi e controllare la freddezza del suo corpo, 
fenomeno che non si verifica nel caso dei cosiddetti Dhyana-yogî 
cioè di vogî operanti soltanto con la meditazione, senza risve- 
gliare Kundalinî. Questo raffreddamento è un segno esteriore che si 
nota facilmente. Si può osservare come vada estendendosi gradualmen- 
te, il che dimostra chiaramente che viene a mancare qualcosa che prima 
dava calore. Il corpo sembra privo di vita, il che significa che la poten- 
za che lo sosteneva è venuta a mancare — sebbene non completamente. 
Alla ridiscesa della Shakti tornano invece anche il calore, la vita- 
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lità e la coscienza normale. Dall’altissimo stato raggiunto si ritorna al 
punto di partenza mediante un processo evolutivo. 

Sebbene non sia un argomento trattato nel Testo, parleremo 
brevemente della Sàdhanà che accompagna il ritorno di Kundalinî al 
sul luogo di riposo nella pratica rituale detta Bhùtashuddhi, dove 
l’ascesa e la discesa di Kundalinî sono soltanto immaginate. 

Il Sadhak4, pensando che il Vayu Bîja " Yam” è nella narice si- 
nistra, inspira attraverso Ida, facendo sedici volte il Japa del Biîja. 
Chiudendosi poi entrambe le narici, fa Japa del Bîja sessantaquattro 
volte. Egli poi pensa che il “ nero uomo del peccato ” (Pàpapurusha) !° 
nella cavità a sinistra 9° dell'addome è stato disseccato (dall’aria), e così 
pensando espira dalla narice destra Pingalà, facendo Japa del Bija tren- 
tadue velte. Il Sàdhaka poi, meditando sul rosso Bîja “ Ram” del Ma- 
nipùra, inspira, facendo sedici Japa del Bîja, e poi chiude le narici fa- 
cendo sedici Japa. Mentre effettua il Japa pensa che il corpo dell’ " uo- 
mo del peccato ” sta bruciando e riducendosi in cenere (per il fuoco). 
Egli poi inspira attraverso la narice destra con trentadue Japa e poi 
medita sul bianco Chandrabîja “ Tham”. Poi inspira attraverso Idà, 
facendo Japa del Bîja sedici volte, chiude ambedue le narici facendo 
Japa sessantaquattro volte, ed espira attraverso Pingalà con trentadue 
Japa. Mentre inspira, trattiene il respiro, ed espira, deve riflet- 
tere che con il néttare che goccia dalla “ Luna” sta formando un 
nuovo corpo celeste (composto di tutti i Màtrik4-Varna, o poteri del 
suono, personificati nella loro forma Vaikharî come suono di lettere). 
In ugual modo, la formazione del corpo continua con il Bîja dell’ac- 
qua “Vam”, e si completa e rafforza col coesivo Prithivî Tattva. 
Infine, con il Mantra “So ’ham” (Io sono Lui), il SAadhaka guida il 
Jîvàtmà al suo posto nel cuore. Alcune forme di meditazione sono de- 
scritte nel v. 51 del Testo. 

Kundalî dapprima non rimane a lungo nel Sahasràra. La durata 
della sua permanenza dipende dalla forza con cui pratica lo yogî. Kun- 
dalî ha una tendenza naturale a ritornare indietro. Lo yogî si servirà 
di ogni mezzo a sua disposizione per trattenerla su, perché quanto più 
vi riesce, tanto più si avvicina al tempo in cui potrà trattenervela in 
permanenza. !* Bisogna infatti osservare che non si raggiunge la Libe- 
razione soltanto conducendo Kurdalî al Sahasràra, e, naturalmente, an- 
cor meno eccitandola nel Mùladhara o fissandola in uno qualsiasi dei 


16 Vedi Mabdnirvina Tantra Ullisa, Cap. V, vv. 98-99, dove è descritto in 
breve il procedimento Bhùtashuddhi. Vedi anche Devî Bhdgavata, citata post. 

18 Il lato peggiore o più debole. 

16 Un grande Potere (Siddhi) raggiunge chi riesce a trattenere Kundalî Shakti 
nel Sahasràra tre giorni e tre notti. 
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centri inferiori. Si ottiene la Liberazione solo quando Kundalî fissa la 
sua dimora permanente nel Sahasràra e ne ritorna soltanto per volontà 
del Sadhaka. Si dice che, dopo che Kundalinî è rimasta nel Sahasràra 
per un certo tempo, alcuni yogî la riportano indietro allo Hridaya 
(cuore) dove l’adorano. Così fanno coloro che non sono capaci di re- 
stare a lungo nel Sahasràra. Se portano la Kundalinî più in basso dello 
Hridaya, se cioè l’adorano nei tre Chakra sotto Anàhata, si dice che 
non appartengano più al gruppo Samaya. !°° 

Pertanto, quando ha acquistato mediante la Sàdhanà preliminare 
la purezza delle funzioni fisiche e mentali, il Sàdhaka impara ad apri- 
re l’entrata della Sushumnà che di solito è chiusa alla base. Questo è 
il significato dell’affermazione che il Serpente chiude con le sue spire 
le porta di Brahma. Alla base della Sushumna Nàdî e nel fiore di loto 
Adhara giace addormentata la Shakti Kundalinî, arrotolata intorno al 
Linga, l’aspetto Shiva o Purusha di quel centro dello Shabdabrah- 
man di cui Ella è l’aspetto Prakriti. Kundalî, sotto la forma delle Sue 
emanazioni creatrici, mentale e materia, è l’intero corpo che si muove, 
ma Ella in Sé esiste nel Mùladhara o centro terreno come aspetto gros- 
solano di Shakti nella sua forma dormiente. Questa è la dimora nor- 
male della Shakti che è lo stesso Shabdabrahman. Per essersi mani- 
festata completamente, Ella riposa o dorme in quella che è la sua 
più grossolana ed ultima manifestazione. La forza vitale “residua” in 
questo centro è allo stato latente e potenziale. Se se ne cerca un aiuto 
in vista dello Yoga, il primo procedimento deve essere quello per cui 
il Serpente è risvegliato dal suo sonno. In altri termini, questa forza 
è portata dal suo stato potenziale latente ad uno stato di attività, ed 
ivi nuovamente unita con Se stessa nel suo altro aspetto di Luce Sta- 
tica che risplende !* nel centro cerebrale. 

Kundalî Shakti è Chit, o Coscienza nel suo aspetto di Potenza 
creativa. Il mondo e tutti gli esseri umani che vivono in esso esistono 
appunto per la Sua attività in quanto Shakti. Prakriti Shakti sta nel 
Mfladhara in uno stato di sonno (Prasuptà), cioè di attività latente 
e rivolta all’esterno (Bahirmukhî). Appunto perché si trova in questo 
stato di attività latente, è attraverso di Lei che gli uomini compiono tutte 
le funzioni vitali del mondo materiale esterno. Ed è per questa ra- 
gione che l’uomo è completamente assorbito nel mondo, e per gli 
allettamenti di Mayà considera il suo corpo ed il suo egoismo come la 
sua vera personalità e così cofitinua a girare intorno alla ruota della 
vita con il suo ciclo continuo di nascite e morti. Il Jiva pensa al mondo 


165 Lakshmidhbara, citato da Ananta Shastrî, op. cit., p. 71. 
1668 Per questa ragione il Sahasràra si chiama anche Bhfaloka (dalla radice 
bbé, “brillare”). i 
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come distinto da se stesso e dal Brahman per l’influenza di Kundalinî 
che dimora in Lui. Il Suo sonno nel Miladhara significa dunque ser- 
vità per l’ignorante. !” Tale apparenza deve durare finché rimane nel 
fiore di loto Mfiilàdhara, cioè in quel Suo stato concomitante con le 
apparenze del cosmo. In breve, l’uomo è in stato di veglia (Jagrar) 
mentre Ella dorme. Perciò si dice! che la Shakti dell’iniziato è 
sveglia, quella del Pashu addormentata. Ella è dunque svegliata dal 
suo sonno, e una volta sveglia ritorna al Suo Signore, che non è altri 
che Ella stessa in un altro aspetto. Il Suo ritorno infatti non è che 
il porre termine a quella Sua attività che produce il mondo delle ap- 
parenze, e che sparisce con questo Suo ritirarsi. Infatti nel Suo cam- 
mino verso l’alto Ella assorbe in Sé tutti i Tattva già da Lei ema- 
nati. La coscienza individuale dello vogî, il Jivàtmà, essendo unita 
in Lei con la coscienza cosmica o Kundalî, diventa la coscienza uni- 
versale, o Paramaàtmà, da cui appariva distinta soltanto per l’attività 
di Kundalî come creatrice del mondo, che viene così a mancare. L’av- 
vento per mezzo di Lei del puro stato dell’Essere-Coscienza-Beatitudine 
è detto Samàdhi. 

Infine Kundalî rappresenta nel corpo individuale la grande Poten- 
za Cosmica (Shakti) che crea e sostiene l’universo. Quando questa Shakti 
individuale che si manifesta come coscienza individuale (Jîva) è tutt'uno 
con la coscienza del Supremo Shiva, il mondo si dissolve per il Jîva 
stesso, ed egli ottiene la Liberazione (Mukti). Tuttavia, sotto l’influenza 
della Shakti cosmica, l'universo continua per quelli che non sono stati 
liberati fino al Grande Dissolvimento (Mahapralaya), alla fine del quale 
l’universo torna ad evolversi in quei Jiva il cui Karma non è stato esau- 
rito, e che pertanto non sono stati liberati. Il risveglio e l’ascesa di 
Kundalî, o Kundalî Yoga, è dunque una forma della fusione della 
coscienza individuale in quella universale, che è il fine di tutti i sistemi 
di Yoga indiani. 

Il Pandit R. Ananta Shîstrî dice !° che “il metodo Samaya di 
adorare Shakti, chiamato Samavyachara, !”° è esposto in cinque trattati 
che si ritengono opera dei grandi saggi Sanaka, Sananda, Sanatku- 
mara, Vashishtha e Shuka. Quanto segue è un riassunto degli insegna- 
menti contenuti in questi Samaya Agama, che si distinguono con il 
nome dell’autore: 

"La Shakti o energia, il cui sviluppo è l’argomento di questi trat- 
tati, è chiamata la Kundalinî. Il luogo in cui sta si chiama il Màladhara 
(dimora originaria). Mediante il fortunato sviluppo e l’operazione di 


16 Shindilya Upanishad, Cap. I. 
16 Kylirnava Tantra, Cap. V; Mandalabribmana Up. Qui si distrugge Tamas. 
169 Anandalabarî, p. 8. 
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questa Shakti si ottiene la liberazione dell’anima. Nella sua condizione 
originaria, Kundalinî dorme quietamente nel Màladhara. Lo scopo primo 


dei praticanti è svegliare questo Serpente: addormentato, cosa che si 
ottiene in due modi: 


“1. Mediante Tapas. Qui Tapas significa il procedimento del Prà- 
nàyAma, cioè controllare il respiro e trattenerlo per determinati periodi 
di tempo. Questo è anche il sistema raccomandato dagli Yoga Shàstra. 


‘2. Mediante i Mantra. L’allievo viene iniziato al canto di certi 
Mantra che deve ripetere per un determinato numero di volte in par- 
ticolari ore del giorno, contemplando con l’occhio della mente l’im- 
magine della Mùrti o Divinità indicata dal Mantra che canta. Si dice 
che il più importante di questi Mantra è la Panchadashî. 


“Quando è svegliata con questo sistema, la Kundalinî scende dal 
Màladhara (primo centro), dove dormiva, al centro superiore seguente, 
detto lo Svadhishthana (il posto proprio; secondo centro). Da lì questa 
Shakti è portata con grande sforzo ai centri seguenti in regolare ordine 
ascendente: Manîpùra (piero di raggi; terzo centro); Anàhata (suono, 
che non emana dall’urto di corpi; quarto centro) — la Shakti qui è tra- 
sformata in suono; Vishuddhi (luogo di purezza; quinto centro) — Ella 
diventa qui un puro elemento Sattvico; Ajnà (4-jnà, sapere limitato; 
sesto centro). A questo punto si può dire che il praticante è riuscito 
ad ottenere il controllo sulla Shakti che ora gli appare, sebbene solo 
per un momento, sotto forma di un lampo improvviso. 

“Il passaggio della Kundalinî dal Mùladhara attraverso i suddetti 
centri di energia sino all’àjnà, costituisce la prima parte della Sua 
ascesa. Il discepolo che si dedica a codesto esercizio deve intrapren- 
dere un corso di Upasanà (contemplazione e adorazione della Divinità 
prescritta) e di Mantra Japa (canto di formule di incantesimi), !* a 
cui lo inizierà il suo Guru (maestro e guida). I sei centri di energia 
precedentemente enumerati, dal Màladhara all’Ajnà, uniti tra loro da 
linee rette immaginarie, formano un doppio triangolo — un esagono, 
la stella a sei punte — che in sanscrito è detto Shrîchakra. Il centro 
Anàhata (il cuore) è il punto critico nel corso di questa ascesa, e negli 


DI 


Agama troviamo che ne è scritto diffusamente. 


170 Questo termine sembra avere diversi significati. Qui pare usato in un 
senso opposto a quello di Kulachàra, mentre nei Kaula Shastrà è usato per indicare 
il loro culto con il Panchatattva. 

171 In questa ed altre citazioni del Pandit, le parole occidentali che dovreb- 
bero tradurre i termini sanscriti non sono esatte, come era da attendersi, del 


DS 


resto, da uno la cui lingua non è occidentale. 
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“Questi centri che si trovano nel corpo umano (Pindinda) hanno 
corrispondenza nei piani cosmici, ed ognuno di essi ha una sua parti- 
colare qualità, o Guna, ed una Deità Tutelare. Quando il discepolo 
ascende da un centro all’altro, passa attraverso i corrispondenti Loka, 
o piani cosmici. La tavola seguente indica le corrispondenze, i Guna e 
le Deità Tutelari: 


Centro psichico nel Loka, o Piano Guna, Deità 
corpo umano Cosmico o Qualità Tutelare 
1 Màladhara nello stadio | Bhuvarloka 
di risveglio della Shakti Se Api (euossì 
S 
2 Svadhishthàna Svarloka | 
3 Manipàra Maharloka Î 
Rajas Sole 
4 Anahata Janaloka \ 
5 Vishuddha Tapoloka ) 
Sattva Luna 
6 Ajna Satyaloka \ 


“Se un individuo dovesse morire dopo aver raggiunto uno di co- 
desti stadi, rinascerà conservando tutti i vantaggi dello stadio raggiunto. 
Così, se un uomo muore dopo aver condotto la Shakti all’Anàhata, 
nella sua nuova vita ricomincia da dove si era arrestato e porta avanti la 
Shakti partendo dall’Anahata. 

“Questa aspirazione ad unificare la propria anima con l’Eterno 
è, secondo alcuni, un tentativo di origine tàmasica per liberarsi di tutti 
i contenuti Tamas e Rajas. Si dice dunque che l’aspirante che si trova 
nel primo e nel secondo stadio abbia più Tamas che negli stadi suc- 
cessivi, e che si trovi in stadio tàmasico, sotto la tutela di Agni. Ana- 
logamente si dice che nei due stadi successivi sia in stadio ràjasico, 
sotto la tutela del Sole. Nei due seguenti si trova in stadio sàttvico, 
sotto la tutela della Luna, divinità a cui è assegnato un piano più alto 
del Sole e di Agni. Ma bisogna notare che l’aspirante non arriva al 
Sattva puro finché non giunge al Sahasràra, e che Tamas, Rajas e Sattva, 
a cui si fa riferimento nella tavola di cui sopra, hanno solo un valore 
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relativo e non corrispondono al significato che viene loro attribuito 
comunemente. 

“Kundalinî è la forma più grossolana del Chit, il ventiquattresimo 
Tattva che dimora nel Milàdhara; in seguito dovremo parlarne detta- 
gliatamente quando tratteremo della seconda parte dell’ascesa dell’aspi- 
rante. Questa Kundalinî, appena sveglia, è nello stato di Kumîrî (fan- 
ciulla). Quando arriva all’Anàhata giunge allo stadio Yoshit (di donna). 
‘Da ciò si comprende che è il gradino più difficile ed importante del- 
l’ascesa. Lo stadio seguente è nel Sahasràra, di cui parleremo in seguito. 
La Shakti in. quello stadio è detta Pativratà (devota allo sposo). Vedi 
Taittirîyàranyaka, I, 27, 12. 

"La seconda parte dell’ascesa di Kundalinî consiste di un solo 
passo; la Shakti deve essere portata dall’Ajnà, dove l'avevamo lascia- 
ta, nel Sahasràra. Il Sahasrara (lett., fiore di loto a mille petali) 
forma in se stesso uno Shrîchakra. La descrizione di questo luogo in 
sanscrito è troppo difficile perché la si possa tradurre con soddisfacente 
esattezza in una lingua occidentale. Nel Sahasràra vi è un certo luogo 
luminoso noto come Chandra Loka (un mondo di néttare). Colà vivono 
insieme il Sat (Sadashiva) e il Chit, il venticinquesimo ed il venti- 
quattresimo Tattva. Il Chit, o Shuddhà VidyAà, si chiama anche SadA- 
khyà, sedicesima Kala della luna. Questi due Tattva sono sempre uniti, 
e questa unione stessa è considerata come il ventiseiesimo Tattva. Tale 
unione di Sat e Chit rappresenta lo scopo dell’aspirante. La Kundalinî, 
che è stata condotta sino al Sahasràra, deve essere assorbita in questa 
unione: ecco il fine del viaggio dell’aspirante; egli ora gode la beati- 
tudine stessa (Paramànanda). 

“Ma questa Kundalinî non resta a lungo nel Sahasraàra. Tende 
sempre a ritornare alla sua posizione originale. Questo procedimento 
deve essere ripetuto più volte dall’aspirante, finché la Shakti rimane 
in permanenza con il suo Pati (sposo) — cioè Sadashiva —, ovvero 
finché l’unione di Sadashiva e Chit è completa e diventa Pativratà, come 
‘abbiamo già detto. L’aspirante è allora un Jîvan-mukta, o Sattva puro. 
Egli non è più conscio delle limitazioni materiali dell’anima. Egli è tutto 
gioia, ed è l’Eterno stesso. (Vedi il Testo, vv. 9 e 10). Questo per il 
Samayàchara. 

“Ora ci occuperemo degli altri sistemi Shakta di adorazione. I 
Kaula adorano la Kundalinî senza svegliarla dal suo sonno !”* nel Mùla- 


172 Un’affermazione dello stesso autore a p. 85 è apparentemente in con- 
traddizione con questa. Citando Lakshmîdhara, egli dice: “I Kaula che adorano 
Kundalinî nel Màladhara, non hanno altro scopo che risvegliarla dal suo sonno. 
Quando hanno ottenuto questo, pensano di aver raggiunto il loro obiettivo e si 
fermano lì. A quanto dicono, i Kaula hanno il Nirvàna sempre a portata di mano”. 
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dhàra, che è detto Kula, da cui viene Kaula (Ku = terra, Prithivî; dun- 
que Mtàladhara). Oltre il Mùàladhara non si elevano; essi seguono il 
Vamfchara, o magia nera, !* raggiungono i loro obbiettivi temporali, e 
godono. Essi non si liberano dalla nascita e dalla morte; non vanno 
oltre questa terra. Anzi, di più, i Kaula sono adesso tanto degradati 
che hanno abbandonato il culto della Kundalinî nel Màladhara e si 
sono dati alle pratiche più inumane, e tutt'altro che divine. ! 

“I Mishra sono molto al di sopra dei Kaula. Essi adempiono a tutti i 
Karma, adorano la Devì o Shakti negli elementi, come il sole, l’aria, 
ecc., e fanno Upàsanà con Yantra fatti d’oro o di altri metalli. Essi 
adorano la Kundalinî, la svegliano e cercano di condurla verso l’alto. 
Alcuni Mishra arrivano finc all’Anàhata. 

“Apprendiamo dai Commentatori che l’intero argomento dell’ado- 
razione di Shakti è trattato dettagliatamente nella Taittarîya Aranyaka 
(cap. I). Alcuni di essi perfino si servono dell’Aranyata per le loro 
citazioni e a sostegno delle loro spiegazioni. Ma l’argomento è vastis- 
simo e difficilissimo, né è possibile addentrarvisi, a meno che non si 
abbiano la vasta cultura e la ricca esperienza personale di un Guru. !” 
Su ogni singolo punto dell’ascesa dell’aspirante verso i centri psichici 
sono state scritte opere di grande importanza. !” 

“Ai seguaci del gruppo Samaya è proibito adorare la Devî nel 
macrocosmo. Essi dovrebbero adorarla in uno qualunque dei Chakra 
del corpo umano, scegliendo quel centro che sono in grado di rag- 
giungere con la loro pratica e abilità. Devono scegliere come og- 
getto della loro contemplazione la Devî e il Suo Signore Shiva in 
quanto: 1. hanno la stessa dimora (AdhishthAnasàmya); 2. occupano 
la stessa posizione (Avashthànasàmya); 3. compiono le medesime fun- 
zioni (Anushthaànasàmya); 4. hanno la stessa forma (Ripa); 5. hanno 


(I 


1 Vamachara non è “magia nera”, la cui traduzione più fedele in sanscrito 
è Abhichara. Vi possono essere stati, come dice il Mabékéla Sambità (Ullasa II), 
alcuni Kaula che, come i Vaidika, cercavano il piacere in questo e nell'altro 
mondo e non la Liberazione (Aihikàrtham kAmayanti amrite ratim na kurvanti). 
Ma affermare decisamente che i Kaula non svegliano Kundalinî né la guidano al 
Sahasràra non è assolutamente corretto. Pùrnànanda Svaàmî, l’autore del Testo 
qui tradotto, era egli stesso un Kaula, e oggetto dell'intera opera è il consegui- 
mento della Liberazione (Moksha). 

174 Evidentemente il Pandit fa sua l’opinione di Lakshmîdhara, seguace 
della cosiddetta scuola Samaya ed oppositore dei Kaula. Se (come è probabile) 
“inumano” appartiene alla fraseologia del Pandit, non è esatto. Ma sono esistite 
varie comunità con vedute e pratiche molto diverse: comparate, per esempio, 
un Brahma Kaula e un Kapalika. Sui riti ai quali il Pandit fa allusione, vedi 
Shakti and Shakta (Secret Name). 

178 Su questo punto sono perfettamente d’accordo con il mio amico Pandit. 

176 Vedi la sua edizione dell’Arandalabarî, pp. 8-13. 
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lo stesso nome (Nama). Così, adorando la Devî nell’Adharachakra, 
Shiva e Shakti: 1. hanno come sede il Maladhara; 2. tutti e due 
sono in posizione di danza; 3. compiono insieme la creazione del- 
l'universo; 4. sono tutti e due di colore rosso: 5. Shiva è chiamato 
Bhairava, Shakti Bhairavî. 

“Altrettanto per gli altri Chakra menzionati negli Shloka prece- 
denti. Questo è il modo in cui devono esercitarsi i principianti. Gli 
iniziati adorano la Devî nel Sahasràra, non nei centri inferiori. Come 
si deve praticare l’adorazione nel Sahasràra? 

“Chi compie l’adorazione deve fissare la sua attenzione su Bain- 
dava, luogo in cui risiede l’eterno ventiseiesimo Tattva (l’unione di 
Shiva e Shakti) che si trova sopra tutti e venticinque i Tattva ed è 
situato nel Chandramandala (la sfera della Luna) nel Sahasràra. Egli 
deve meditare su tale unione e identificarsi con essa. Questo dimo- 
stra che coloro che praticano Bahya Pàùjà, o culto nel mondo esterno, 
non appartengono alla scuola Samaya. Per identificarsi con l’unione 
di Shiva e Shakti nel Baindava di cui abbiamo ora parlato, vi sono 
due modi: uno è conosciuto come la quadruplice via, l’altro come la 
sestuplice via, e st devono imparare dal Guru. 

“Un novizio della scuola Samaya deve percorrere la seguente via: 


“1. Deve avere il più grande rispetto e confidenza nel suo Guru. 
2. Deve ricevere dal suo Guru il Panchadashî Mantra e cantarlo come 
gli è insegnato, conoscendone il profeta (Rishi), il metro (Chhandas) e 
la Deità (Devata). " 3. L’ottavo giorno delle due settimane lunari del 
mese Ashvayuja, Mahanavamî, a mezzanotte deve prostrarsi ai piedi del 
suo Guru, e quest’ultimo si compiacerà di iniziarlo a qualche Mantra; 
alla reale natura dei sei Chakra ed alla sestuplice via di identificazione. 

“Dopo questa iniziazione, il Signore Mahadeva !* gli dà la cono- 
scenza o capacità di vedere nell’intimo della sua anima... Allora la 
Kundalinî si risveglia e, salendo ad un tratto al Manipùra, diventa 
visibile al devoto praticante. Di là egli deve portarla lentamente ai 
Chakra superiori, uno dopo l’altro, e compiere là l’adorazione pre- 
scritta, ed Ella gli apparirà sempre più chiaramente. Quando si attra- 
versa l’Ajnaàchekra, la Kundalinî si lancia con la velocità del lampo 
verso il Sahasràra ed entra nell'Isola delle Gemme, circondata dagli 


177 Il Rishi del Mantra è colui a cui fu rivelato per primo, il metro è quello 
in cui fu recitato la prima volta da Shiva, e la Devatà è l’Artha del Mantra come 
Shabda. L’Artha è quintuplice come Devatà, Adhidevatà, Pratyadhidevatà, Var- 
naàdhidevata, Mantraàdhidevata. 

ua Shiva lo inizia alla conoscenza del Brahman. Pertanto Shiva è considerato 
il maestro di tutti i Guru spirituali (Adinatha). 
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alberi Kalpa, nell'Oceano di Néttare, si unisce là con Sadashiva e gode 
con Lui. 

"Il praticante deve ora attendere dietro il velo !”° finché Kundalinî 
ritorna al Suo posto e, dopo il Suo ritorno, continuare il procedimento 
finché Ella non sia riunita per sempre con Sadashiva nel Sahasràra e 
non torni più. 

“Il procedimento fin qui descritto ed altri simili sono sempre 
tenuti segreti; pure, il Commentatore dice che ha dato qui un’idea 
generale del metodo per pura compassione verso i suoi discepoli. 

“Anche solo nell’attesa del ritorno di Kundalinî dal Sahasràra, 
l’aspirante gode Brahmananda (la beatitudine di Brahma). Colui che ha 
condotto una volta Kundalinî al Sahasràra ha come unico desiderio 
Moksha (la liberazione), se non aveva altre aspirazioni. Se poi qualcuno 
dei praticanti Samaya ha delle aspirazioni terrene, deve limitare la sua 
adorazione soltanto al microcosmo. 

“Il Subbagodaya ed altre famose opere sulla Shrividyà, dicono che 
il praticante deve concentrare il suo mentale sulla Devî che sta nel 
Saryamandala (il disco del Sole) e così via. Questa affermazione non è 
in contrasto con l’insegnamento contenuto in questo libro, perché il 
Saryamandala in questione riguarda il Pindànda (microcosmo) e non 
il Brahmanda (macrocosmo). Così pure tutti i versetti che raccomandano 
l'adorazione esteriore devono essere riferiti agli oggetti corrispondenti 
del Pindanda”. 1° 

L’ultima, la più alta e più difficile forma di Yoga è il Raja 
Yoga. Per mezzo del Mantra Yoga, dello Hatha Yoga e del Laya 
Yoga, lo yogî con una graduale realizzazione della purezza diventa 
idoneo per il Savikalpa Samadhi. Ma solo con il Ràja Yoga può rag- 
giungere il Nirvikalpa Samadhi. Il primo dei due Samàdhi, o estasi, 
è quello che, a meno che non sia al suo secondo compimento, per- 
mette il ritorno al mondo e alle sue esperienze. Non è così nel Samàdhi 
del Raja Yoga, nel quale non esiste il minimo seme di attaccamento 
al mondo e che perciò non consente il ritornarvi, ma assicura l’eterna 
unità con Brahman. Le tre prime specie di Yoga preparano la via alla 
quarta. !! Nel Samadhi del Mantra Yoga si raggiunge lo stato di 
Mahabhàva, caratterizzato dall’immobilità e dal silenzio. Nel Samadhi 


179 Non comprendo né questo né altri dettagli di questa descrizione; chi 
attende dietro il velo? Il Jîva, nel caso in questione, se un velo esiste; e 
che velo è? i 

180 Comm. su Arardalaharî, ed. dal Pandit R. Ananta Shàastri, p. 85 e segg.; 
egli aggiunge: "Per particolari più completi di questi principi, vedi Shuka Sam: 
bità, una della cinque Samhità del gruppo Samaya”. 

181 Réja Yoga, di Svàmî Dayananda, pubblicato da Shrî Bharata Dharma 
Mahamandala, Benares. 
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dello Hatha Yoga cessa la respirazione, e, all'osservazione esterna, lo 
yogî non presenta segni di vita e assomiglia a un cadavere. Nel Sa- 
màdhi del Laya Yoga lo yogî non ha coscienza esterna ed è immerso 
nell’oceano della Beatitudine. Il Samadhi del Raja Yoga è Liberazione 
completa (Chit-svaràpa-bhàva) e definitiva (Nirvikalpa).! Si dice che 
si hanno quattro gradi di distacco dal mondo (Vairàgya) ?* corrispon- 
denti ai quattro Yoga; la forma più modesta di Vairàgya è il con- 
trassegno del primo, il Mantra Yoga, mentre il più alto grado di distacco 
è il contrassegno dello Yoga più elevato, il Raja Yoga. Un altro con- 
trassegno distintivo è la preminenza data all’aspetto mentale. Ogni 
Yoga comporta pratiche mentali, ma ciò è più particolarmente vero 
per il Raja Yoga, che è stato descritto ! come il potere di distinguere il 
reale dell’irreale, cioè l’infinito e il durevole dal finito e dal transi- 
torio, con l’aiuto delle Upanishad e dei sistemi filosofici ortodossi. 

Il lettore occidentale non deve tuttavia assimilarlo a una semplice 
filosofia. È l'esercizio della Ragione praticato da uomini moralmente 
puti e di grande intelligenza nelle condizioni e secondo la disciplina 
descritte sopra, con Vairàgya, la Rinuncia. Presso l’uomo saggio 
(Jnànî), Buddhi (la Ragione) regna con pienezza. Il Raja Yoga com- 
prende sedici divisioni. Ci sono sette varietà di VichAra (ragionamento) 
su sette piani di conoscenza (Bhùmik4), chiamati Jnànadà, Sannyàsadà, 
Yogadà, Lîlonmukti, Satpadà, Anandapada e Paràtparà. '* Con il loro 
esercizio, il Raja-yogî pratica gradualmente, effettivamente, le due 
specie di Dharana, !* cioè Prakriyàshraya e BrahmAshraya, che dipen- 
dono rispettivamente dalla Natura e da Brahman. Ci sono tre sorta di 
Dhyàna con le quali si produce il potere di realizzare il Sé (Atma- 
pratyaksha). Ci sono quattro forme di Samàdhi. Ci sono tre aspetti 
di Brahman: l’aspetto grossolano in quanto egli è immanente nell’uni- 
verso, e che porta il nome di Viràt Purusha; l’aspetto sottile di 
creatore, preservatore e distruttore di tutte le cose, in quanto Signore 
(îshvara); e, al di là, l’aspetto supremo, Sachchidànanda. Ii Raja Yoga 


182 Ibid., 19, 20. 

1 Mridu (intermittente, vago e debole), Madhyama (medio), AdhimAtra (alto 
grado, in cui il godimento terreno diviene una vera sorgente di dolore), Para 
(il più alto, in cui il mentale è completamente distolto dagli oggetti del mondo 
e non può in nessuna circostanza esservi ricondotto). 

4 Ibid., 5. 

185 Così ci sono sette Bhfimikà o piani del Karma: Vividishà o Shubhechchhà, 
Vicharanà, Tanumfkasà, Sattàpatti, Asamsakti, Padarthabhavinî, Turyagà; ed anche 
sette piani di adorazione (Upàsanà Bhùmika): Namapara, Ràpapara, Vibhuùtipara, 
Shaktipara, Gunapara, Bhavupara, Svaràpapara. 

188 Vedì ante. 
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indica diversi modi di Dhyàna per i tre aspetti. !" Dei quattro Samàdhi 
ottenuti con questi esercizi, i due primi, o Savichara, conservano una 
sottile relazione con l’esercizio cosciente del potere di Vichara (il 
ragionamento, il discernimento), ma i due ultimi ne sono esenti, essi 
sono Nirvichàra. Raggiungendo questo quarto stadio, il Ràja-yogî 
ottiene la Liberazione anche vivendo in un corpo (Jîvanmukta), e 
sfugge al KarmAshava. !* Generalmente si ritiene che solo con il 
Raja Yoga si può ottenere questo Nirvikalpa Samàdhi. 


187 Raja Yoga, di Dayàamanda Svamî, 19. 
188 La massa dei Karma Samskara nel loro stato di germe (Bîja). 


VII 


BASI TEORETICHE DELLO YOGA TANTRICO 


Sono numerose le affermazioni del valore del Kundalinî Yoga. La 
nostra rassegna non pretende di essere esauriente perché la letteratura 
riferentesi a Kundalinî e al Laya Yoga è vastissima, ma si propone sol- 
tanto di ricordare brevemente alcune Upanishad e alcuni Pùrana che 
sono venuti a mia conoscenza e dei quali ho preso nota mentre ero 
occupato attorno a quest'opera. ! Rimane però chiaramente stabilito 
che questa dottrina concernente i Chakra, o parte di essa, si trova in 
altri Shastra che non i Tantra, sebbene i riferimenti siano in taluni 
casi così sommari che non è sempre possibile dire se trattino la questione 
dello Yoga nello stesso senso dell’opera qui tradotta o come forma di 
adorazione (Upàsanà). È da notare a questo riguardo che la Bhùta- 
shuddhi è un rito considerato come un preliminare necessario del culto 
di un Deva. ? È ovvio che se noi assumiamo ch’essa indichi la pratica 
Yoga descritta, allora nessuno, tranne gli Yogî esperti in tale Yoga, 
sarebbe competente a prestare un culto qualsiasi, poiché soltanto i per- 
fetti (Siddha) Yogî possono veramente portare la Kundalinî al Sahasràra. 
Perciò nell’ordinaria Bhùtashuddhi quotidiana, il processo è puramente 
mentale o immaginario e forma quindi parte dell’adorazione o Upsanà, 
e non dello Yoga. Inoltre, come forma di culto, il Sàdhaka può adorare. 
e adora in effetti, la sua Ishtadevatà in varie parti del proprio corpo. 
Questo è, parimenti, una parte dell’Upàsana. Alcuni Shàstra però, cui 
accenneremo tra poco, si riferiscono chiaramente al procedimento Yoga, 
ed altri sembrano riferirvisi. 

In quelle che sono dette antiche Upanishad* si fa cenno a 


! Ve ne sono molti altri. Alcuni riferimenti che mi furono gentilmente segna- 


lati da Mahamahopadhyàya Adityàrama Bhattàchaàrya mi giunsero troppo tardi 
per essere utilizzati nella prima edizione, e compaiono solo in questa. 

® V. Taranga I della Mantramabodadbi: Devàrchà-yogyatàpraptyai  bhù- 
tashuddhim sam@charet. 

3 Per alcune citazioni dalle Upanishad antiche, vedasi un articolo del Prof. 
Rhys Davids in }.R.A.S., pag. 71 (gennaio 1899): Theory of Soul in Upanishads. 
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certe questioni che sono più esplicitamente esposte in quelle che gli 
orientalisti occidentali dicono essere di data posteriore. Così, troviamo 
accenni ai quattro stati di coscienza, desta e così via; ai quattro gusci, 
ed alla cavità del cuore considerata come centro dell’“anima”. 

Come ho già detto, nelle scuole indiane il cuore fu considerato la 
sede della coscienza desta. Esso si espande durante la veglia, si contrae 
nel sonno. In esso si ritirano i sensi esterni durante il sonno accompa- 
gnato da sogni (Svapna), sebbene la facoltà rappresentativa sia desta, 
finché anch’essa vi si ritira nel sonno privo di sogni (Sushupti). Vien 
anche fatto cenno alle 72.000 Nadî; all’entrata e all’uscita del Pràna 
attraverso il Brahmarandhra (al di sopra del foro di Monro e della com- 
messura mediana) e alla “respirazione verso l’alto" attraverso una di 
queste Nadî. Tali accenni probabilmente implicano, fino a un certo 
punto, l’accettazione di altri elementi di dottrina non esplicitamente 
dichiarati. Così, il riferimento al Brahmarandhra ed al “nervo unico” 
implica l’esistenza dell’asse cerebro-spinale colla sua SushumnA, attra- 
verso la quale soltanto il Pràna passa al Brahmarandhra, e per questa 
ragione, verosimilmente, la Sushumnà stessa è designata nella Shiva- 
sambità come il Brahmarandhra. La liberazione è alla fine ottenuta 
mediante “la conoscenza”, che, come dice l’antico Aitareya Aranyaka, * 
“è Brahman”. 

La Hamsa Upanishad® si apre con l’asserzione che il sapere 
in essa contenuto deve essere comunicato soltanto al Brahmachàrî che 
possiede la pace del mentale (Shanta), la padronanza di sé (Danta), e la 
devozione al Guru (Gurubhakta). Naràyana il Commentatore, che cita 
fra le altre opere il compendio tantrico Shdradé Tilaka, qualifica se 
stesso come “uno il cui solo sostegno è Shruti” (Naràyanena shrutimà- 
tropajîvin4). ® Questa Upanishad ($ 4) cita col loro nome i sei Chakra, 
come pure il metodo. per risvegliare Vaàyu nel Màladhara, cioè i1 Kun- 
dalînî Yoga. Vi è detto che lo Hamsa (cioè Tîva) è nel fiore di loto ad 
otto petali sotto l’Anàhata” ($ 7) dov'è adorata l’Ishtadevatà. Vi sono 
otto petali, cui sono associate certe Vritti. Il petalo orientale è connesso 
coll’inclinazione virtuosa (Punye matih); il petalo sud-orientale, col 
sonno (Nidrà) e la pigrizia (Alasya); il petalo meridionale, con la catti- 


V. anche vol. I dei miei Principles of Tantra per quanto riguarda fra l’altro la 
Prasbna Upanisbad, III, 6, 7. 

* Pag. 236 degli Amecdota Oxomiensia, a cura di A. Berriedale Keith. 

5 Upanishadim Samuchchayeh (Serie Anandashrama, vol. XXIX, pag. 593). 

° Il Tantra, come ogni altro Shàstra indiano, afferma di essere fondato 
sui Veda. 

? Questo fiore di ioto comunemente viene confuso coll’Anàhata. Quest’ulti- 
mo è un Chakra della colonna vertebrale; il fiore di loto a otto petali è nella 
regione del cuore (Hrid), entro il corpo. 
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veria o la crudeltà (Kràra mati); il petalo sud-occidentale, con l’inclina- 
zione peccaminosa (Pàpe manîsha); il petalo occidentale, con varie 
qualità inferiori o cattive (Krîda); il petalo nord-occidentale, con l’in- 
tenzione in movimento ossia l’azione (Gamanadau buddhi); il petalo 
settentrionale, con l’attaccamento e la lieta soddisfazione (Rati e Prîti); 
e il petalo nord-orientale, con l'appropriazione manuale delle cose (Dra- 
vyagrahana).* Nel centro di questo loto v'è l’impassibilità (Vairàgya). 
Nei filamenti c’è lo stato di veglia (Jàgrad-avastha); nel pericarpo lo 
stato di sogno (Svapna); nello stelo lo stato di sonno senza sogni 
(Sushupti). Al di sopra del fiore di loto è “il luogo privo di sostegno” 
(Niràlamba pradesha), che è lo stato Turîya. Il Commentatore Naràyana 
dice che le Vritti dei petali sono date nell’Adhvdtmaviveka, che le asse- 
gna ai vari fiori di loto. Nel passo citato della Harzsoparishad, esse 
figurano, tutte o parte di esse, riunite nel centro di meditazione sul- 
l’Ishtadevatà. 

Al $ 9 sono menzionati dieci tipi di suoni (Nada) aventi effetti 
fisici definiti, come, per esempio, sudorazione, tremore e simili; attra- 
verso la pratica del Nada del decimo tipo si dice che viene raggiunto 
il Brahmadapa. 

La Brabmà Upanishad® designa, nel verso 2, l'ombelico (Nabhi), 
il cuore (Hridaya), la gola (Kantha) e la testa (Màrdha), come punti 
(Sthàna) “dove le quattro parti del Brahman risplendono”. Il commen- 
tatore Naràyana dice che la Prabrzopanishad, menzionandoli, li designa 
come centri da cui (col metodo ivi descritto) può essere raggiunto il 
Brahman. !° 

I fiori di loto vengono riferiti a tali quattro zone, e il mentale 
è chiamato “la decima porta”, essendo le altre nove aperture gli occhi, 
le orecchie, le narici, ecc. 

La Dbyénabindu Upanishad* fa riferimento alla facoltà dello 
Yogî di percepire i suoni Anàhata. L’Upanishad prescrive che, con Pùra- 
ka, la meditazione deve farsi nell’ombelico sul Grande Potente (MahA- 
vîra) dalle quattro braccia e dal colore del fior di canapa (cioè Vishnu); 
con Kumbhaka si deve meditare nel cuore sul rosso Brahma seduto sul 
fiore di loto; e con Rechaka si deve pensare a Colui che ha tre occhi 
nella fronte (Rudra). Il più basso di questi fiori di loto ha otto petali; 
il secondo ha la testa reclinata, e il terzo, che è composto di tutte le 


* Letteralmente: “il prendere le cose”. La traduzione del nome di questa 
Vritti, come di molte altre, è approssimativa. Non sempre è facile comprenderne 
il significato preciso o trovarne la traduzione equivalente in un linguaggio 
occidentale. 

® Serie Anandàshrama, vol. XXIX, p. 325. 

10 Si osservi che i due più bassi centri tàmasici non son qui nominati. 

e Tb.;-p:i 262, 
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Devatà (Sarvadevamaya), è simile al fiore di banano (vv. 9-12). Nel 
v. 13 si consiglia di meditare su cento fiori di loto aventi ciascuno cento 
petali, e poi sul Sole, sulla Luna, sul Fuoco. È Atmà che rialza il 
fiore del loto e, prendendo da esso il Bîja, va verso la Luna, il Fuoco, 
il Sole. 

L’Amritanida Upanisbad* si riferisce ai cinque elementi, e so- 
prattutto ad Aràdhamîtrà, cioè, Ajnà (vv. 30-31). Qui gli elementi 
sono quelli stessi dei Chakra; infatti il v. 26 parla dell’entrata del 
cuore come dell’entrata aerea (il Vàyu Tattva essendo qui). Al di sopra, 
soggiunge, è la porta della liberazione (Mokshadvara). Si precisa, nel 
v. 25, che Pràna e Manas seguono la via vista dallo yogî (Pashyati), 
cioè la via, dice ii Commentatore, per la quale Pràna entra nel Màla- 
dhàra, ne esce, e via dicendo. Egli indica pure alcune pratiche di 
Hatha Yoga. 

La Kshuriki Upanisbad * parla delle 72.000 Nadî, di Idà, Pingalà 
e Sushumnà (vv. 14-15). Tutte queste, ad eccezione della Sushumnà, 
possono “essere servite dal Dhvàna Yoga” (ib.). Il verso 8 prescrive 
al Sàdhaka “di entrare nella bianca e sottilissima Nada (leggi Nadî) e 
di condurvi il Pràna Vayu”. Vi si parla anche di tecniche Pùraka, 
Rechaka, Kumbhaka e Hatha. Il Commentatore Naràvana nota al v. 8 
che Kundalî deve essere infiammata dal fuoco interno e poi posta 
nella Brahmanfàdî, e a tale scopo si deve impiegare il Jalandhara 
Bandha. 

La Nrisimbap&rvatàpaniva Upanishad, ** capitolo V, verso 2, par- 
la del Sudarshana (che sembra qui essere il Màladhara) che si tra- 
sforma in fiori di loto a sei, otto, dodici, sedici e trentadue petali rispet- 
tivamente. Questo corrisponde al numero di petali dato dal nostro 
Testo, fuorché nel secondo caso, perché, ammettendo che si tratti dello 
Svadhishthana, il secondo fiore di loto dovrebbe avere dieci petali. 
Sembra che tale divergenza sia dovuta al fatto che questo è il numero 
di lettere del Mantra assegnato a codesto loto. Infatti nel fiore di loto 
a sei petali è il Mantra di Sudarshana dalle sei lettere; nel fiore di loto 
a otto pentali è il Mantra di Narayana dalle otto lettere; e nel fiore 
di loto a dodici petali è il Mantra di Vasudeva dalle dodici lettere. 
Come accade di solito, nel fiore di loto dai sedici petali sono le 
sedici Kalà (qui vocali) emesse con Bindu o Anusvàra. Il fiore di loto 
a trentadue petali (Ajnà) ha in realtà due soli petali, perché in esso 


1 Op. cit. 43. L’Armritabindu Upanishad a p. 71 tratta dello Yoga in 
generale. 

18 Ib., vol. XXIX, p. 145. 

14 Edizione Anandashrama, vol. XXX, p. 61. 
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vi sono due Mantra (di sedici lettere ciascuno), quello di Nrisimha 
e quello della Sua Shakti. 

Il VI capitolo della Maitrî Upanishad Is parla delle Nadî, e in 
particolare della Sushumnà; della penetrazione dei Mandala Sole, Luna 
e Fuoco (ciascuno dei quali è contenuto nell’altro, Sattva nel Fuoco, 
e Achyuta in Sattva); e di Amanà, che è un altro modo di chiamare 
Unmaniî. 

Tanto la Yogatattva Upanishad ** che la Yogashikbé Upanishad ! 
fanno riferimento allo Hathayoga, e la seconda parla della chiusura della 

“porta interna”, dell'apertura del passaggio della Sushumnà (cioè per 
l’entrata di Kundalî nel Brahmadvàra) e della penetrazione nel Sole. 
La Ramatipaniya Upanishad ** si riferisce a vari procedimenti yoga e 
tantrici, quali Asana, Dvarapùjà, Pîthapàjà, e tratta esplicitamente della 
Bhitashuddhi, che, come ho spiegato prima, è la purificazione degli ele- 
menti nei Chakra, un processo, sia immaginativo sia reale, che avviene 
con l’aiuto di Kundalinî. 

Ho già citato nelle note numerosi passi riguardanti questo Yoga 
della Shandilya Upanishad dell’Atharvaveda, delle Vardha e Yogakun- 
dalî Upanîshad del Krishna Yajurveda, della Mandalabràbmana Upa- 
nîshad dello Shukla Yajurveda, e della Nadabindu Upanishad del 
Rigveda. ** 

Il grande Devîbhbégavata Purana (VII, 35-XI, 8) tratta diffusa- 
mente dei sei Chakra o Fiori di Loto; dello svesliai di Kundalî 
(che è chiamata la Paradevatà) nel Malàdhara e della sua unione con 
Jiva per mezzo dello Hamsa Mantra; della Bhùtashuddhi; della disso- 
luzione dei Tattva grossolani nei Tattva sottili che finisce con Mahat 
in Prakriti, Maya in Atmà. Vi è fatta menzione del Dharà Mandala e 
questo e gli altri Mandala sono descritti nello stesso modo che nel no- 
stro Testo. Vi sono dati i Bîja di Prithivî e gli altri Tattva. Vi è anche 
un’allusione alla distruzione dell’‘uomo del peccato” (Pàpapurusha), 
in termini simili a quelli che si trovano nel Mabarnirvéna e in altri Tan- 
tra. Nello stesso capitolo si trova un notevole Dhyàna di Prnashakti, 
che è molto simile a un altro dato nel Prapanchasdra Tantra. * 

Il Linga Purana (parte I, capitolo LXXV) menziona i Chakra col 
loro diverso numero di petali, ed i nomi sono dati dal Commentatore. 


15 Vol. XXIX della stessa edizione, p. 345, vedi pp. 441, 450, 451, 458 e 460. 

1€ Medesima edizione, vol. XXIX, p. 477. 

1? Ib., p. 483; e per il passaggio di Kundalî attraverso il Brahmadvàra, vedi 
p. 485. 

1° Ib., p. 520. 

19 Queste Yoga Upanishad sono state tradotte da K. Naràyanasvaàmi Aiy@r 
in Tbirty Minor Upanishads (Theosophical Society of Madras, 1914). 

20 Vedi cap. XXXV, vol. III, dei miei Tantrik Texts. 
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Dice che Shiva è Nirguna, ma per il bene degli uomini Egli risiede 
nel corpo con UnA, e gli yogî meditano su di lui nei vari fiori di loto. 

Anche il capitolo XXIII dell’Agni Purdra, in cui abbondano le 
descrizioni di rituali, magie e Mantra tantrici, si riferisce al rito della 
Bhàùtashuddhi in cui, dopo la meditazione associata ai rispettivi Bîja 
Mantra sull’ombelico, il cuore e l’Ajnà, il corpo del Sadhaka è rinfre- 
scato dal fluire del nettare. 

Finalmente, un avversario di questo Yoga che io cito più avanti. 
si appella all’autorità del grande Shankara, quantunque, se la tra- 
dizione non mente, essa sia contro di lui. Shankara nei cui Math si 
può trovare il grande Yantra tantrico detto Shrîchakra, dice nel suo 
commento ai versi 9 e 10 del capitolo VIII della Bhagavad Gis: “Pri- 
ma si mette sotto controllo il fiore di loto del cuore (Anàhata). Poi, 
raggiungendo Bhimi (Màladhara, ecc.) e per mezzo della Nîdî (Su- 
shumnà) che tende verso l’alto, dopo aver posto Pràna tra le soprac- 
ciglia (vedi v. 38 del Testo), lo yogî raggiunge lo splendente Purusha 
emanante luce”. Di questo, la Tîk4 di Anandagirî dice: “Per mezzo 
della Nàdî Sushumna tra Idà e Pingalà. La gola si raggiunge per la 
stessa via, lo spazio tra le sopracciglia. Come conquista della terra 
(Bhùmi) si indica il procedimento per mezzo del quale si controllano i 
cinque Bhdta”. 

Shrîdhara Svàmî dice: “Per mezzo del potere dello Yoga (Yoga- 
bala) Pràna deve essere condotto lungo la Sushumnà, e alla conquista 
di Bhùmi e del resto si arriva seguendo il cammino indicato dal Guru; 
per spazio tra le sopracciglia s'intende l’àjnà Chakra. Ponendo il Pràna 
in tal luogo, esso esce attraverso il Brahmarandhra, e il Jiva diviene 
tutt'uno con il Purusha”. 

Il famoso inno detto Ananda-Laharî (“Onda di Beatitudine”), uni- 
versalmente attribuito a Shankara, tratta di questo tipo di Yoga 
(Shatchakrabheda); e nel XIII capitolo dello Shankaravijaya di Vidyà- 
ranya si fa menzione dei sei fiori di loto, come anche del frutto otte- 
nibile dall’adorazione della Devatà che dimora in ogni Chakra. * 

Il Pandit R. Ananta Shàstri dice: ? 

“Molti grandi uomini hanno condotto con successo Kundalinî al 
Sahasràra e ne hanno effettuato l’unione con il Sat e il Chit. Tra 
questi si distingue il grande e famoso Shankaràcharya, umile allievo 
di uno dei discepoli di Gaudapàdacharya, autore del ben noto Subba- 
godaya (52 shloka). Essendosi familiarizzato con i principii contenuti in 


21 Vedi anche lo Shankaravijaya di Anandagirî e quello di Màdhava (cap. XI; 
vedi anche il. il passo che menziona lo Shrîchakra). 

22 Anandalabari, 14. Ho tradotto questo inno con il titolo di Wave of Bliss 
(Onda di Beatitudine). 
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quest’opera, Shrî Shankaràcharya ricevette insegnamenti particolari, ba- 
sati sull’esperienza personale del suo Guru. Aggiungendo la propria 
personale esperienza a tali vantaggi, egli compose la sua famosa opera 
sul Mantrashàstra, che consiste in cento shloka, di cui i primi quarantuno 
formano l’Ananda-Laharî, e il resto il la Saundarya Laharî Quest'ultima 
parte esalta la Devî come un essere che è bellezza dal capo ai piedi. 

“Si può dire che l’Ananda-Labarî contiene la quintessenza del Sa- 
mayàchàra. L’opera ha tanto più valore perché consiste in un insegna- 
mento dell’Autore tratto dall’esperienza personale. Quasi ogni sillaba 
del testo vanta ampi scritti di commento. La seguente teoria aiuterà 
a meglio comprendere il valore attribuito a quest’operà: alcuni riten- 
gono che Shiva sia il vero autore dell’Ananda-Labarî, non Shanka- 
ràchàrya, che non era altri che un Mantradrashtà o un Rishi, cioè uno 
che portò a compimento il procedimento Yoga e lo comunicò al mondo. 
Non meno di trentasei commentari esistono attualmente di quest'opera. 
Tra essi ne troviamo uno scritto dal nostro grande Appaya Dîkshita. 
I commentari non sono molto diversi tra loro, ma ciascuno vanta i 
propri modi di vedere e le proprie teorie particolari. 

“Il testo dell’Ananda-Labarî contiene quarantuno shloka. Secondo 
alcuni autori di commentari, gli shloka sono trentacinque; alcuni ne 
riconoscono solo trenta, e secondo Sudhavidyotinî e altri solo i seguenti 
shloka costituiscono il testo dell’Ananda-Laharî: 1-2, 8-9, 10-11, 14-21, 
26-27, 31-41. Anche a me sembra giusto quest’ultimo giudizio, dato che 
gli altri shloka trattano solo di Prayoga (applicazioni di Mantra) a scopi 
mondani. #* Solo pochi di questi Prayoga sono riconosciuti da tutti i 
commentatori, mentre dei rimanenti non si fa alcun conto, essendo inte- 
ramente karmici. 

“Come è già stato rilevato, l’An4nda-Labarî non è che un amplia- 
mento dell’opera intitolata Subbagodaya di Gaudapàda, Guru del Guru 
dell'Autore. Quell’opera tratta solo i punti più importanti, senza me- 
scolarvi quei caratteristici chiarimenti prima notati. 

“Di tutti i commentari sull’Ananda-Labarî, quello di Lakshmîdhara 
sembra il più recente, tuttavia; nonostante ciò, è il più popolare, e 
per di più ben a ragione. Altri commentari sostengono questo o quel- 
l’altro aspetto delle varie scuole filosofiche; ma Lakshmîdhara registra 
alcuni modi di vedere altrui e li annota accanto ai suoi, e pertanto 
il suo commentario è il più elaborato. Egli è completamente impar- 
ziale; 24 le sue vedute sono larghe e liberali. Tutte le scuole filosofiche 
sono rappresentate nei suoi commentari. Lakshmîdhara ha scritto com- 


8 Così si dice che i vv. 13, 18, 19 trattino del Madana-prayoga, cioè della 
applicazione per attingere il terzo Purusharta o Kama (desiderio). 
24 Sembra però contrario alla scuola Uttara, o scuola Kaula del nord. 
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menti anche a molte altre opere sul Mantrashstra, e di conseguenza 
è molto quotato. I suoi commentari valgono, per l’Ananda-Labarî e 
la Saundarya-Laharî, quanto quelli di Sàyana valgono per i Veda. 

“Sembra che Lakshmîdhara sia stato un abitante dell’India del 
sud; a questa conclusione conducono i riti e i costumi che descrive; 
gli esempi che adduce sono tutti invariabilmente caratteristici del sud, 
e anche oggi le sue vedute sono più rispettate nel sud che nel nord. 
Egli ha scritto un elaborato commento anche al Subbagodaya di Gua- 
dapàda. I riferimenti a quest’ultimo nel commento all’altra opera e le 
frequenti scuse del commentatore per la ripetizione di quanto già scritto 
nel lavoro precedente, fanno pensare che lo studio più importante del- 
l’Autore sia stato il commento all’opera originale. 

“I commentari di Achyutànanda sono scritti in caratteri bengalesi, 
e anche oggi nel Bengala sono considerati assai autorevoli. ”° 

"Localmente sono seguiti diversi commentari, ma pochi sono 
giunti ad essere universalmente accettati. 

“Esistono solo tre o quattro opere che trattano di Prayoga (ap- 
plicazione); io le ho consultate tutte. Ma in questo lavoro ne ho seguita 
una sola, che è la più importante. Fu tramandata da un’antica famiglia 
del Conjeeveram. Contiene cento shloka. Gli Yantra (figure) per i Man- 
tra contenuti negli shloka, le differenti posizioni di chi esercita il culto e 
simili altre prescrizioni, vi si trovano chiaramente descritti nei più mi- 
nuti dettagli. 

“Sembra che vi sia qualche nesso mistico tra ciascuno shloka e il 
rispettivo Bijàkshara; ” ma non è comprensibile, né alcun Prayoga 
Karta ”” ne dà spiegazione. 

“Ecco una lista di commentari scritti sull’Ananda-Labarî, alcuni 
dei quali riguardano anche la Saudarya-Labarî: 

“1. Manoramà, commentario. 2. Commentario di Appaya 
Dîkshita (Biblioteca di Palazzo Tanjore). 3. Visbnupakshî: può darsi 
che questo sia lo stesso anriotato più avanti, al n. 14. 4. Di Kavirà- 
jasharman, circa 3.000 grantha (Biblioteca del Deccan College). 5. Man- 
jubbdashanî, di Krishnacharva, figlio di Vallabhacharya; circa 1.700 
shloka. Nell’Introduzione egli dice che Shrî Shankaràcharya ha esaltato 
la Brahmashakti detta Kundalinî mentre meditava presso le rive del 
Gange. Nel primo shloka riassume il contenuto dell’opera: ‘Io esalto 
costantemente Kundalinî, che crea continuamente innumerevoli mon- 
di, sebbene Ella sia come un filamento di loto, e che risiede alla radice 
dell’albero (Màladhara) per essere risvegliata e condotta (al Sahasrà- 


25 Anche io ho seguito questo commentario nel mio Wave of Bliss. 
26 Bîja Mantra, o Mantra radice. 
2î Gli autori che trattano delle applicazioni pratiche. 
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ra)”. Quest'opera è molto popolare nel Bengala. 6. Un altro commen- 
tario, detto Saubhigyavardhana, di Kaivalayàsharma. La Biblioteca di 
Adyar ne ha una copia. Questo è molto popolare in tutta l’India, tanto 
che se ne possono avere tanti manoscritti quanti se ne vogliono dalle 
diverse località. Contiene citca 2.000 grantha. 7. Commentario di Ke- 
shavabhatta. 8. Tattvadîpik4, di Gangahari, un breve commento basato 
sul Tantrashastra. 9. Di Gangàdhara. 10. Di Gopîramanatarkaprava- 
chana; circa 1.400 grantha. Sembra recente. 11. Gaurîk4ntasdrvabbauma- 
bbattàchérya; circa 1.300 grantha. Recente. 12. Di Jagadîsha. 13. Di 
Jagannaàtha Panchanana. 14. Di Narasimha; 1.500 grantha. La caratteri- 
stica principale di questo commentario è che esso spiega il testo in due 
modi diversi, tanto che ogni shloka si può applicare contemporaneamente 
alla Devî e a Vishnu. Sebbene alcuni commentatori abbiano attribuito 
differenti significati ad alcuni versi, sono tutti d’accordo nel riferirli 
ai differenti aspetti della sola Devî, non alle diverse Devatà. 15. Bb4- 
vàrthadipa, di Brahmananda; * circa 1.700 grantha. 16. Di Mallabhatta. 
17. Di Mahadevavidyavagîsha. 18. Di Madhavavaidya (Biblioteca del 
Deccan College). 19. Di Ràmachandra, circa 3.000 grantha (Biblioteca 
del Deccan College). 20. Di RamAnandatîrtha. 21. Di Lakshmîdhara, 
che è ben noto al pubblico, e non ha bisogno di commenti. È stato pub- 
blicato di recente in caratteri Deva Nigari a cura del Governo del 
Mysore. 22. Di Viîshvambhara. 23. Di Shrîkanthabhatta. 24. Di Ràma 
Sùri. 25. Di Dindima (Biblioteca di Adyar). 26. Di Ràmachandra Misra, 
circa 1.000 grantha. (Biblioteca del Deccan College). 27. Di Achyutà- 
nanda (stampato in caratteri bengali). 28. Di Sadashiva (Biblioteca 
Orientale del Governo, Madras). 29. Un altro commentario anonimo 
(Biblioteca Orientale del Governo, Madras). 30. Di Shrîrangadàsa. 
31. Di Govinda Tarkavagîsha Bhattàcharya, 600 grantha. Sembra che 
dia anche lo Yantra per ogni verso. Inoltre dice che il dio Mahadeva 
ha assunto la particolare incarnazione di ShankaràchArya per diffondere 
la scienza di Shrîvidyà. 32. Sudbdvidyotinî, del figlio di Pravarasena. 
Questo commentatore dice che l’autore del famoso inno era suo padre, 
Pravarasena, principe dei Dramidi. Ci narra una storia molto singolare 
circa la nascita di Pravarasena. Poiché era nato in un’ora infausta, 
Dramida, padre di Pravarasena, dopo aver consultato il suo saggio mi- 
nistro Suka, lo abbandonò nella foresta per evitare, il padre, la perdita 
del regno... Il bambino cantò questo inno alla Devî, che, compiaciuta, 
lo nutrì ed ebbe cura di lui nella foresta. La storia finisce dicendo che 
il ragazzo tornò nei domini del padre e divenne re. Per suo ordine il 


28 Questo è il famoso Paramahamsa bengalese, Guru di Pàùrrananda Svàmî, 
autore dello Shatchakraniripana. Brahmananda è l’autore del famoso ShaktAnanda 
tarangini. i 
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figlio, l’autore, appunto, del commentario, scrisse la Sudbdvidyvotinî, 
dopo essere stato pienamente iniziato allo Shastra mistico, Shrîvidyà. 
Tuttavia il racconto sa un po’ di fantastico. Ho potuto avere con grande 
difficoltà questo manoscritto dal Malabar del sud: dà il significato 
esoterico dei versi dell’Ananda-Labarî e sembra che sia un relitto di 
un certo valore della letteratura occulta. 33. Il libro degli Yantra con 
il Prayoga, che è molto raro e importante. 

“Non si sa quanti altri commentari su quest’inno esistano, oltre i 
sopra elencati”. 

La celebrità dell’Ananda-Labarî e il gran numero di commentari su 
di essa sono prova della diffusione e dell’autorevolezza dello Yoga iv: 
descritto. 

Concluderemo con le parole dell’autore del commentario alla Tri 
sbatî: “È ben noto negli Yoga-Shàstra che il nèttare (Amrita) è nel 
capo di tutte le creature che respirano (Prànî), e che quando Kundalî vi 
arriva per il sentiero dello Yoga, che è inumidito dalla corrente di quel 
nèttare, gli vogî divengono simili a fshvara ”. ?° 

Tuttavia i Chakra nominati non sempre sono quelli del corpo di 
cui si è parlato sopra, come sembra indicare l’esposizione che segue, che 
è molto singolare, come si noterà, e che è presa dalla Shatchakra Upa- 
nishad dell’Atbarvaveda. ® Evidentemente si riferisce ai centri cosmici 
nel culto del Vishnu Avatàra detto Nrisimha. 

“Om. I Deva, arrivando al Satyaloka, dissero a Prajàpati: ‘ Par- 
laci dei Chakra di Narasimha ”.* (A ciò rispose:) ' Vi sono sei Chakra 
di Narasimha. Il primo ed il secondo hanno ciascuno quattro raggi; 
il terzo ne ha cinque, il quarto sei; il quinto sette, il sesto otto. Questi 
sei sono i Chakra di Narasimha. Ora, voi chiedete quali sono i loro 
nomi. Essi sono Achakra, * Suchakra, #* Mahachakra, # Sakalaloka - rak- 
shana chakra, # Dyuchakra, # Asurantaka-chakra.” Questi sono i loto 
rispettivi nomi. [I] 

“Ora, quali sono i tre cerchi (Balaya)? Essi sono l’interno, il me- 


29 Sarveshàm pràninàm shirasi amritam asti iti yogamaàrgena kundalinîgamane 
tatratya tatpravàhaplutena yoginàm îshvarasàmyam jayate iti yogashastreshu pra- 
siddham (Comm. v. 1). 

30 Bibliotheca Indica, ed. Asiatic Society (1871). Le note sono tratte dal 
commentario di Naràyana. 

8 L’incarnazione di Vishnu in uomo-leone. 

32 Anandatmaka, nell’essere di Ananda (beatitudine). 

* Buono, perfetto. 

% Splendente (Tejomaya). 

35 TI Chakra che, per mezzo delle Shakti di Jnàna e Kriyà, protegge tutte le 
regioni (Loka). 

* Il Chakra del sentiero raggiunto dallo Yoga. 

® Il Chakra che è la morte di tutti gli Asura, o bugiardi. 
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dio e l’esterno. * Il primo è Biîja; ®° il secondo, Narasimha-gàyatri; *° e 
il terzo, o esterno, è Mantra. Ora, qual’è il cerchio interno? Ve ne sono 
sei (perché ogni Chakra ne ha uno); rispettivamente Narasimha, Maha- 
làkshmya, Sarasvata, Kàmadeva, Pranava, Krodhadaivata (Bîja).‘ Que- 
sti sono i sei cerchi interni dei sei Narasimha Chakra. [II] 

“Ora, qual’è il cerchio medio? Ve ne sono sei. A ciascuno di essi 
appartengono rispettivamente Narasimhaàya, Vidmaha, Vajranakhdaya, 
Dhîmahi, Tannah, Simhah prachodavàat. ‘ Questi sono i sei cerchi dei sei 
Narasimha Chakra. Ora, quali sono i sei cerchi esterni? Il primo è Anan- 
ditmà o Achakra; il secondo è Priyàtmà o Suchakra; il terzo è Jyoti- 
ràtmà o Mahchakra; il quarte è Mavatma o Sakalaloka-rakshana-cakra; 
il quinto è Yogatma o Dyuchakra, e il sesto è Samaptàmaà o Asuranta- 
kachakra. Questi sono i sei cerchi esterni dei sei NArasimha Cha- 
kra. &* [III] 

“Ora, quale sarà il luogo di tutti questi cerchi? # Il primo è nel 
cuore; ‘ il secondo nella testa; il terzo è alla radice dei 
capelli ‘* (Shikhayàm); il quarto in tutto il corpo; ‘ il quinto è negli 
occhi * (Sarveshu nestreshu) e il sesto in tutte le regioni ® (Sarveshu 
desheshu). [IV] 

“Chi fa il Nyisa di questi Narasimha Chakra su due membra, 
diventa abile nell’Anushtubb, * conquista il favore del dio Nrisimha, il 
successo in tutte le regioni e tra tutti gli esseri e, infine, la liberazione 


® Cioè ogni Chakra si divide in tre parti: interna, media ed esterna; Bija, 
Narasimha Gàyatrî, Mantra. 

39 Il Mantra radice. 

40 Cioè il Mantra. Narasimhaya vidmahe vajraraklàya dhùmahi tannah simkah 
prachodayàt. (Oh, che noi si possa contemplare Narasimha, meditare sulle sue 
unghie simili a [quelle dil Vajra. Possa quell’Uomo-leone guidatci). 

41 Cioè i seguenti Bîja: Kshaum (nell’àchakra); Shrîm, la Sua Shakti (nel Sucha- 
kra); Aim (nel Mahîchakra); Klîm (nel Sakalalokarakshana chakra); Om (nel Dyu- 
chakra); Hm (nell’AsurAntakachakra). 

4 Cioè, a ciascuno di essi sono assegnate le varie parti della sunnominata 
Narasimha-gAyatrî. 

43 L’Atma quale beatitudine, amore, luce o energia, Maya, Yoga e l’ultimo 
Chakra che è la distruzione di tutti gli Asura. 

4 Cioè, come dovrebbe essere fatto il Nyàsa? Questa spiegazione si trova nel 
Testo e nelle note seguenti dove è dato il Nyàsa. 

45 Kshaum Nîarasimhàya priyàt àchakràya anandaàtmane svaha hridayàya namah. 

46 Shrîm vidmahe suchakràya jyotiràtmane privàtmane svàhaà shirase svahA. 

‘° Aim vajranakhàya mahachakràya jyotiràtmane svahà shikhayai vashat. 

4 Klîm dhîmahi sakala-loka-rakshana-chakràya mayàtmane svahà kavacha- 
ya hum. 

‘Om tanno dyuchakràya yogàtmane svàhà netratrayàya vaushat. 

© Haum nrisimhah prachodayàt asuràntaka-chakràya satyàtmane svahà astrà- 
ya phat. 

5 Cioè diventa capace di poetare. Conosce l’inizio, la fine e la spiegazione 
di tutte le cose. 


214 Basi teoretiche dello Yoga Tantrico 


(Kaivalya). Per questo il Nyàsa deve essere fatto. Esso purifica. Prati- 
candolo ci si perfeziona nel culto, si è pii e si fa cosa gradita a Nîra- 
simha. Omettendolo invece, non si guadagna il favore di Nrisimha, né 
si acquista forza, devozione, pietà. [V] 

“Colui che legge ciò diviene versato in tutti i Veda, capace di 
officiare come sacerdote in tutti i sacrifici, diventa simile a chi si 
bagnato in tutti i luoghi di pellegrinaggio, ‘adepto di tutti i Mantra 
puro interiormente ed esteriormente. Diviene il distruttore di tutti i 
Rakshasa, Bhiìta, Pishacha, Shàkinî, Preta e Vetàla. °° È liberato da ogni 
timore; perciò non se ne deve parlare a un miscredente”.* [VI] 

Sebbene questo tipo di Yoga sia universalmente accettato, esso 
non è immune da alcune critiche moderne. Il seguente passo tra virgo- 
lette è un riassunto #* di quanto espresse un Guru educato all’inglese, * 
da un discepolo del quale l’ho avuto. Lo ricevetti in dono per la tra- 
duzione del testo sanscrito delle opere qui riportate: 

“Lo Yoga come mezzo di liberazione si conquista entrando attra- 
verso le porte di Jnàna (la Conoscenza) e di Karma (l’Azione). Lo Yoga 
è senza dubbio beatitudine, perché è l’unione del Jivàtma con il Brahman 
che è Beatitudine (Ananda). Ci sono varie specie di beatitudine. C'è 
per esempio la beatitudine fisica, che può essere grossolana o sottile. 

errato pensare che un metodo Yoga assicuri la liberazione solo 
perché permette di arrivare alla beatitudine. Affinché si sia liberati, 
dobbiamo assicurarci quella particolare beatitudine che è il Brahman. 
Tuttavia, alcuni secoli fa, una setta di atei (i Buddhisti) scoprì la dot- 
trina del Vuoto (Shànyavada) e, con la falsa ostentazione di una 
nuova specie di Nirvàna Mukti, ha chiuso queste due porte che davano 
adito alla liberazione. Oggi queste porte sono protette da tre catenacci. 
Il primo è la dottrina secondo la quale si raggiunge Krishna attra- 
verso la fede, giacché Egli è lontano da ogni ragionamento (Tarka). 
Il secondo è l’errore dei Brahmo, che, alla maniera occidentale, pen- 
sano di poter controllare il Brahman immutabile e informale chiu- 
dendo gli occhi in chiesa e ripetendo che Egli è il Padre amoroso e 
misericordioso, sempre preoccupato del nostro bene, lusingato dalle 
adulazioni, perché il culto (Upàsanà) è adulazione. Il terzo è l’opinione 
di quelli che ritengono qualsiasi religione niente altro che superstizione, 


sa 4 


52 Vari tipi di influenze spirituali terrificanti e maligne. 

3 Cioè a uno che non è qualificato (Adhikarî) per ricevere questa conoscen- 
za. Qui finisce l’Afharvaniya Shatchakropanishat. 

54 Sono certo che il critico non si lamenterà se il mio sommario, tradotto dal 
Bengalî, mette in evidenza la misera acredine dell’originale. 

55 È sempre importante sottolineare questo fatto, perché generalmente in- 
fluenza la maniera di vedere le cose. In molti casi l’intelletto è tanto occidentaliz- 
zato da non saper apprezzare al giusto modo le antiche idee indiane. 
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di quelli per i quali l’unico bene è il proprio interesse, e che provano 
piacere nel gettare polvere negli occhi degli altri e nel guadagnarsi la 
lode di coloro che hanno in tal modo resi ciechi. Perché i Veda scompa- 
rissero nell'era Kali, Vishnu si manifestò sotto la forma dell’ateo 
Buddha e permise che si proclamassero molte false dottrine, come quella 
degli Arhata. Rudra si macchiò della colpa d’aver distrutto la testa 
di BrahmA. Allora cominciò a danzare e dal suo corpo prese forma una 
quantità di Uchchhishta Rudra vili e malefici, le cui azioni non sono 
mai buone. Vishnu e Shiva si chiesero l’un l’altro: ‘Possiamo fare del 
bene a questa gente?’. Le loro parziali manifestazioni promulgarono 
allora degli Shàstra opposti ai Veda, adattati alla loro tendenza atei- 
stica, attraverso i quali essi speravano di poter raggiungere cose 
più elevate. Con tali Scritture, Dio si fa giuoco dei cattivi. Tuttavia 
noi ora dobbiamo fare distinzione tra Shastra e Shàstra. Non è detto 
che, perché in sanscrito sta scritto ‘Shiva dice’ (Shiva uvàcha), noi 
si debba credere a tutto quel che segue questo annuncio. Si deve 
rifiutare tutto quello che è contrario al Veda e alla Smriti. Dei nemici 
dei Veda, # per i quali furono concepiti tali Shàstra, certi divennero 
Vaishnava ed altri Shaiva. Una di tali Scritture fu il Tantra, con un 
sistema di Yoga materialistico detto Shatchakra-Sadhana, che non è 
altro che un inganno da parte dei Guru di professione, i quali non 
hanno esitato a promulgare anche scritture falsificate. 'La sola men- 
zione dello Shàstra tantrico ci copre di vergogna’. La Shatchakra-Sà- 
dhana è semplicemente un ostacolo all’avanzamento spirituale. Non si 
può negare la beatitudine che si raggiunge conducendo Kundalî al 
Sahasràra, giacché l’attestano coloro che dicono di averla sperimentata. 
Ma tale beatitudine (Ananda) non è che un momentaneo grado più 
elevato di beatitudine fisica, che finisce con il corpo, non la Bea- 
titudine che consiste nel Brahman e nella liberazione. Moksha non si 
raggiunge entrando nel Sahasràra, bensì uscendone, penetrando nel 
Brahmarandhra e diventando privi di corpo.” 

“Il Tantrico tenta di rimanere nel corpo e ottenere così la libera- 
zione a poco prezzo, proprio come i Brahmo e i membri dell’Arya 
Samàja sono diventati Brahmajnanî (conoscitori del Brahman) a poco 
prezzo. Anche il nettare è poco costoso per i Tantrici. Ma quel che 
costa poco vale anche sempre poco; e ci se ne accorge quando si cerca 


#% Nessun tantrico, a parer mio, lo ammetterebbe. Egli direbbe che solo 
Pignoranza (Avidya) può trovare differenze tra Veda e Agama. La critica riecheg- 
gia alcune critiche occidentali. 

57 È vero che una completa Mukti, o Kaivalya, è fuori del corpo (Videha); 
ma c'è una Mukti in cui lo vogî conserva il suo corpo (Jivanmukti). In realtà 
non esiste una “partenza”, perché Atma, come dice Shankara, non va né viene. 
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di raccogliere il frutto dei propri sforzi. ‘Eppure tutti gli uomini si 
sentono attratti quando sentono parlare dello Shatchakra'. Molti sono 
così fondati nella fede tantrica che non trovano niente di errato nei 
suoi ShAstra. L’Indù oggigiorno è stato tratto in un tale imbroglio dal 
suo Guru tantrico, da non sapere più nemmeno quello che vuole. 
È stato abituato per secoli al Dharma tantrico, ® perciò i suoi occhi 
non vedono più abbastanza chiaro da discernere che è veramente inac- 
cettabile per un Indù come lo è per un Mussulmano. In realtà questa 
gente (a beneficio della quale il Guru fa codeste osservazioni) è piena 
di Mlechchhatà, * sebbene, del resto, si debba ammettere che per una 
creatura come un Mlechchha è già gran cosa il solo aderire alla dottrina 
tantrica, che, per quanto errata, è sempre meglio di niente. Resta vero, 
però, che i Guru li illudono con il loro parlare pieno di fascino a pro- 
posito dello Shatchakra. AI pari di molti moderni propagandisti, essi 
offrono di mostrare i loro cosiddetti “Fiori di Loto” a chi li segue. 
Degli uomini sono sguinzagliati per radunare gente da portare ad un 
Dîkshaguru (iniziatore). A tal riguardo i Tantrici sono molto simili 
ai reclutatori di ‘coolies’ per le piantagioni di tè. ® Il Tantrico dice che 
esistono veramente i fiori di loto; ma, in tal caso, perché non 
ci vien detto come possiamo vederli? ®! Sembra che vi siano anche 
Devatà, Dakinî, Yoghinî, ‘pronte per un un’ispezione in qualsiasi mo- 
mento”. °° Come è materiale tutto questo! Essi parlano di un Parashiva 
sopra Shiva, come se ci fosse più di un Brahman. ®* Inoltre dicono che 
il nèttare ha il colore della lacca. Ebbene, se è così, il nèttare è una 
cosa grossolana (Sthiùla) e percettibile; e se un dottore può estrarlo, 
non c’è bisogno di un Guru. In breve, lo Shatchakra tantrico non è 


Questo ad ogni modo ne prova l’ampia penetrazione. 

Questo è un termine sprezzante, tramandato dal tempo in cui lo straniero 
era oggetto d’inimicizia o disprezzo. Come i Greci e i Cinesi definivano ‘“ barbaro ”” 
chiunque non fosse Greco o Cinese, così gli Indù della scuola esoterica chiamano 
Mlechchha tutti quelli che non sono Indù, sia gli appartenenti a tribù aborigene 
sia gli stranieri progrediti. Mlechchhatà è la condizione di Mlechchha. Fa onore 
allo Shakta Tantra il non incoraggiare simili idee meschine. 

© Questi girano per l’India cercando di persuadere i villici ad andare a lavo- 
rare nelle piantagioni di tè, alle quali essi sono condotti con mezzi che, a dir poco, 
non sempre sono ammirevoli. L’amore di verità mi obbliga a dire che questa af- 
fermazione, secondo la quale i Guru cercano discepoli anche a mezzo di altre per- 
sone, non è fondata su niente, I Guru degni di questo nome sono, in effetti, molto 
difficili sulle attitudini di un candidato all’iniziazione. 

libri e i Guru affermano di farlo. 

62 Non si tratta affatto di cose che si fanno vedere di nascosto a chiunque. 
Possono vedere solo quelli che hanno superato le grandi difficoltà di questa pratica. 

® Fsiste un solo Brahman con i suoi differenti aspetti. 

84 Questo nettare è nel corpo. Ciò che è percepibile non è sempre una cosa 
così grossolana, come quelle di cui si occupa la medicina. 
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altro che ‘un dolce in mano a un bambino’. A un bambino capriccioso 
si dà un dolce per farlo star buono; ma se egli è abbastanza furbo 
da capire che il dolce gli viene dato per distrarlo, lo butta via e 
trova la chiave che apre le porte chiuse dello Yoga, dette Karma e 
Jnàna. Questo sistema di Yoga fu ripudiato molti secoli fa dalla società 
indù. Circa 2.500 anni fa Shankara, ® nel distruggere l’ateismo, ster- 
minò anche lo Shatchakrayoga. Così Shankara dimostrò la mancanza 
di valore dei Tantra. Oggi essi cercano di nuovo di essere ammessi nella 
società indù e devono essere ancora una volta sterminati”. 

L’autore della nota così riassunta tralasciò di rilevare, o forse lo 
ignorava, che i Chakra sono nominati nelle Upanishad, ma tentò di 
spiegare il fatto che essi sono descritti anche nei Puràna, adducendo 
come ragione che i Chakra puranici sono in conformità con i Veda, 
mentre i Chakra tantrici non lo sono. Egli ammette che nello Shiva 
Purdna vi è una descrizione dei sei centri, ma dice che non son dati 
come esistenti realmente, e che non vi è nominata alcuna Sàdhana 
basata su di essi. Si devono immaginare, a quanto asserisce, solamente 
a scopo di adorazione. Nel culto esteriore i Deva e le Devî sono adorati 
in simili fiori di loto. I Puràna infatti, secondo questa teoria, tramutano 
quel che è culto esteriore in culto interiore. Se, secondo il Puràna, si 
adora un fiore di loto interiore, non si deve credere che in ciò vi sia 
qualche contenuto. Si adora semplicemente una finzione della propria 
immaginazione, sebbene poi sia curioso notare come venga detto che 
questa finzione procura determinati vantaggi a colui che adora, il qua- 
le, secondo l’opinione di questo critico, deve cominciare con il Chakra 
che è qualificato ad adorare. È tutt’altro che evidente come sorgano 
simili questioni di qualificazione quando ogni Chakra è meramente im- 
maginato. È messo in evidenza il fatto che nel Linga Puréna non vi 
è nulla a proposito del risveglio di Kundalî, del penetrare nei sei 
centri, del succhiare il nèttare e così via. Il Puràna dice solo questo: 
“Meditate su Shiva e Devî nei vari fiori di loto”. A quanto si afferma, 
vi è una fondamentale differenza tra i due sistemi. “Nella descrizione 
puranica dei Chakra ogni cosa è chiaramente descritta; ma per i Tan- 
trici tutto è mistero, altrimenti, senza questa mistificazione, come 
potrebbero essi andare avanti disonestamente nella loro professione di 
Guru?”. 

I Buddhisti potranno controbattere questo modo di intendere il 


© Questa è la tradizione indiana circa l’epoca del filosofo. 

66 Quando Shankara disputava col Kapalika Krakacha, questi invocò in suo 
aiuto la forma terribile di Shiva detta Bhairava. Ma, avendo Shankata adorato il 
dio, questi disse a Krakacha: “La tua ora è venuta”, ed assorbì in sé il suo 
devoto (v. Shankaravijaya di Màdhava, cap. XV). i 
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loro Shùnyavàda da parte di questo critico, come i Tantrici conteste- 
ranno la sua descrizione dell’origine del loro Shéstra. Lo storico metterà 
in dubbio l’affermazione che Shankara abbia abolito il Tantra, perché, 
secondo lo Shankaravijaya, la sua azione non fu quella di abolire 
alcuna delle sètte esistenti ai suoi tempi, ma di riformarle, stabilire 
legami d’unione tra esse, ed indurle a seguire un comune ideale pur 
con i loro diversi sistemi. Così, anche se Krakacha era stato assorbito 
in seno al suo Dio, l’estrema sètta tantrica dei KaApalika da lui rappre- 
sentata continuò ad esistere, a quanto si dice. con l’approvazione di 
Shankara, sebbene con un diverso aspetto, sotto il suo capo Vatuka- 
nàtha. I Brahmo, gli Aryasamàja, i Vaishnava e gli Shaiva possono risen- 
tirsi delle osservazioni per quanto queste li riguardano. Tralasciando 
qui quanto concerne materia religiosa, limiterò al soggetto che tratto le 
seguenti osservazioni di risposta: 

La critica, nonostante la “pia” acredine verso le forme di dottrina 
che l’Autore disapprova, contiene alcune osservazioni giuste. Non è mio 
compito stabilire qui la verità o il valore di questo sistema di Yoga, 
né sono accettabili altre prove su alcuno di questi punti che quelle 
tratte dalla propria esperienza. Dal punto di vista della dottrina e della 
storia, tuttavia, è possibile rispondere. È vero che Karma e Jnna 
sono mezzi per raggiungere Moksha. Essi e Bhakti (la devozione), che 
può partecipare del carattere dell'uno o dell’altro, secondo il 
genere delle proprie manifestazioni, ©’ sono contenuti negli otto pro- 
cedimenti Yoga. Così essi includono Tapas, forma di Karma 
Yoga, ‘ e Dhyana, procedimento di Jnàna Yoga. Come è stato mostrato, 
lo Yoga “dalle otto gambe” (Ashtàmgayoga) include procedimenti Hatha, 
quali Asana e Prànàyàma. Quello che gli Hathayogî hanno fatto è 
d’aver sviluppato i procedimenti e l’aspetto Hatha, cioè fisico. La 
retta concezione dello Hathavidyà riconosce in esso un ausiliare di 
Jnàna, per cui si raggiunge Moksha. Non è meno evidente anche che 
ogni Beatitudine non è Moksha. Una certa specie di Ananda (beatitudine) 
si può raggiungere mediante l’uso di alcool o droghe, ma nessuno pensa 
che questa sia la Beatitudine della liberazione. Così i procedimenti Hatha- 
yoga possono portate a varie forme di beatitudine corporale, grossolana 
o sottile, che non sono /a Beatitudine. Tuttavia si tratta di un malinteso 
quando si parla del sistema qui descritto come puramente materialistico. 
Come altre forme di Yoga, esso ha un aspetto materiale o Hatha, giac- 


6 Così le offerte di fiori e simili alla Divinità partecipano della natura di 
Karma; mentre Bhakti nel suo aspetto trascendente, in cui per amore del Signore 
il devoto v'è immerso, è una forma di Samfdhi. 

68 Quando però consideriamo quelli che sono chiamati i tre Kaànda, cioè Kar- 
ma, Upasanà e Jnina, le pratiche Tapas e simili rientrano nell’Upàsana Kanda. 
La definizione data vale solo a chiarire la classificazione degli Yoga. 
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ché l’uomo è sia grossolano, sia sottile, sia spirituale; ma ha anche un 
aspetto Jnàna. Ogni Yoga fa posto all’esercizio mentale. Il Jiva essendo 
materiale e spirituale a un tempo, sono necessari disciplina e pro- 
gresso in entrambi i campi. Kundalî è destata dal Mantra che è una 
forma di Coscienza (Chaitanya). “È colui il cui essere è immerso nel 
Brahman” che sveglia la Devî per mezzo del Mantra Hùmkara (v. 50 
del Testo). La Devî è Ella stessa Shuddha Sattva® (ib. v. 51). “Il 
saggio ed eccellente yogî, rapito in estasi e devoto dei Piedi di Loto del 
suo Guru, conduca Kundalinî insieme a Jîva al Suo Signore, il Para- 
shiva nella dimora della Liberazione dentro il puro fiore di loto e 
mediti su di Lei che esaudisce tutti i desideri come Chaitanyarùpà 
Bhagavatî (cioè la Devî la cui sostanza è la Coscienza stessa). E con- 
ducendo là Kundalinî deve fare in modo che tutte le cose si assor- 
bano in Lei”. La meditazione si fa su ogni centro in cui Ella agisce. Nel 
centro Ajnà il Manas può unirsi e riassorbirsi in Kundalî solo divenendo 
tutt'uno con la Jnànashakti che è Lei, perché Ella si identifica con 
tutte le Shakti. Il Laya-yoga è perciò una combinazione di Karma e 
Jnàna. Il primo realizza Moksha indirettamente, il secondo diretta- 
mente. Nell'Ajnà vi sono Manas e Om; su questo medita il Sadhaka 
(ib. v. 33). L’Atma del Sadhaka si deve trasformare in una meditazione 
su questo fiore di loto (ib. v. 34). Il suo Atmà è nel Dhyàna di Om, 
che è l’Àtmà interiore di quelli la cui Buddhi è pura. Realizzando che 
egli e il Brahman sono tutt'uno e che Brahman è il solo reale (Sat), e 
che tutto il resto è irreale (Asat), egli diventa un Advaitavadî, uno che 
realizza l'identità del Sé individuale e del Sé universale (i0.). Il men- 
tale (Chetas) si dissolve qui per il ripetuto esercizio (Abhyàsa), e tal 
pratica è l’operazione mentale stessa (v. 36). Lo yogî che medita sul 
Mantra per mezzo del quale realizza l’unità di Pràna e Manas, chiude 
“la casa sospesa senza sostegno”. Vale a dire, svincola il Manas da 
ogni contatto con il mondo materiale (v. 36) per raggiungere Unmanî 
Avasthà. Là è Paramashiva. Il Tantrico non pensa affatto che vi siano 
molti Shiva nel senso di varie Deità distinte. Il Brahman è uno. 
Rudra, Shiva, Paramashiva, ecc. non sono che nomi per le diverse 
manifestazioni dell’Uno. Quando si dice che tale Devatà è in tale 
Chakra, si intende che quello è il luogo d’azione del Brahman, azione 
che nel suo aspetto di Daiva è conosciuta come Devatà. Dato che 
queste azioni variano, lo stesso succede delle Devatà. Lo Hamsah del 
Sahasràra contiene in sé tutte le Devatà (v. 44). È qui nell’Ajna che 
lo yogî pone il Pràna alla sua morte ed entra nel supremo Purusha, 
“che esisteva prima dei tre mondi, e che è conosciuto dal Vedanta” 


 Sattva, Atisattva, Paramasattva, Shuddhasattva e Vishuddhasattva sono 
cinque diverse forme di Chaitanya. 
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(v. 38). È vero che questa azione, come altre, è accompagnata da 
procedimenti Hatha, ma questi sono associati alla meditazione. Questa 
meditazione unisce Kundalî e Jîvàtmà con il Bindu che è Shiva e Shakti 
(Shivashaktimaya), e lo yogî, dopo questa unione, penetrando nel 
Brahmarandhra, è liberato dal corpo alla sua morte e diviene tutt'uno 
con il Brahman (#5.). Il corpo causale secondario (Karanàvantara Sha- 
rîra), sopra Ajnà e sotto Sahasràra, si può vedere solamente attraverso 
la meditazione (v. 39) quando si è raggiunta la perfezione nella pratica 
dello Yoga. Il v. 40 si riferisce al Samadhi Yoga. 

Passando al Sahasràra, il Testo dice: “ben nascosto e raggiungibile 
solo con grande sforzo è quel sottile ‘Vuoto’ (Shinya), che è radice 
prima della Liberazione” (v. 42). In Paramashiva sono unite due specie 
di Beatitudine (v. 42): Rasa o Paramànanda Rasa (cioè la beatitudine 
di Moksha) e Virasa (o la beatitudine che deriva dall'unione di Shiva 
e Shakti). È da quest’ultima che nasce l'universo e il nèttare che 
inonda il microcosmo (Kshudrabrahmanda), o corpo. L’asceta (Yati) 
il cui mentale è puro è istruito nella conoscenza per mezzo della quale 
realizza l’unità di Jivatmà e Paramatmà (v. 43). "Quell'uomo tra 
tutti eccellentissimo che ha dominato il suo mentale (Niyatanija-chitta) 
— ha cioè concentrato le facoltà interiori (Antahkarana) sul Sahasràra, 
e l’ha conosciuto — non è più generato nella Peregrinazione” e così 
raggiunge Moksha (v. 45). Egli diviene Jîvanmukta, conservando il 
corpo quanto è necessario perché si esaurisca l’opera del Karma la 
cui attività è già cominciata, proprio come una ruota che gira conti- 
nuerà ancora un po’ nel suo movimento anche dopo che la causa che la 
fa girare è cessata. È la Bhagavatî Nirvàna-Kalà che accorda la divina 
conoscenza liberatrice, cioè Tattva-jnàna o conoscenza del Brahman 
(v. 47). In Essa è NityAnanda, “La Pura Coscienza stessa” (v. 49), 
“raggiungibile solo dagli Yogî attraverso il puro Jnàna” (ib.). È questo 
Jnîna che garantisce la liberazione (ib.). Il Mévd Tantra dice: “Quelli 
che sono istruiti nello Yoga dicono che esso è l’unione di Jîva e 
Atmà (in SamAdhi). Secondo esperienze d’altri esso è la conoscenza 
(Jnàna) dell’identità di Shiva con Atmà. Gli Agamavadî dicono che 
Yoga è la conoscenza (Jnàna) della Shakti, altri sapienti, invece, del 
Puràna Purusha; e altri ancora, i Prakritivadî, dichiarano che Yoga è 
la conoscenza dell’unione di Shiva e Shakti” (v. 57). “La Devî, per la 
dissoluzione di Kundalinî nel Parabindu, effettua anche la liberazione 
di alcuni Saàdhaka attraverso la loro meditazione sull’identità di Shiva 
e Atmà nel Bindu. Agisce altresì, in altri casi, attraverso un processo 
simile e la meditazione (Chintana) sulla Shakti. In altri casi ancora, 
ciò si attua per mezzo della concentrazione del pensiero sul Parama- 
purusha, o con la meditazione del Sadhaka sull’unione di Shiva e 
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Shakti” (i5.). Infatti il devoto di ogni particolare Devatà deve realiz- 
zare l’unità con l'oggetto della sua adorazione. Nel culto Pranava, per 
esempio, il devoto si identifica con l’Omk@ara. In altre forme di culto 
egli si identifica con Kundalinî, personificata nei diversi Mantra adorati 
dai vari devoti. In breve, Jnàna è KriyàjnAna e Svarùpajnàna. Quest’ul- 
timo è l’esperienza spirituale diretta. I primi due sono processi di me- 
ditazione che conducono ad essa. Vi è qui Kriyàjnana, e quando Kun- 
dalinî si unisce a Shiva, Ella dà origine a Jnana (Svarùpa), perché la 
Sua natura (Svaràpa), come quella di Shiva, questa è. 

Dopo l’unione con Shiva, Kundalinî intraprende il suo viaggio di 
ritorno. Dopo essere andata a Lui ripetutamente, ‘° Ella fa un viaggio 
dal quale, a volontà dello yogî, non vi è ritorno. Allora il Sàdhaka 
è Jivanmukta. Conserva il suo corpo, finché il Karma attivo non si è 
esaurito, poi può diventare incorporeo (Videha) o conseguire Kaivalya 
Mukti (suprema Liberazione). “Il reverendo Signore e Precettore”, cioè 
Shankaràchàrya, nel suo famoso Aranda-Laharî, così inneggia al suo 
ritorno (v. 53): 

“Kuharini, Tu irrori tutte le cose con lo zampillo di nèttare che 
fluisce dalla punta dei Tuoi piedi; al Tuo ritorno vivifichi e rendi 
visibili tutte le cose che prima erano invisibili e, raggiungendo la Tua 
dimora, riprendi la Tua posizione a spire di serpente e dormi”. Questo 
significa che se la Sua andata era Layakrama (dissoluzione dei Tattva), 
il Suo ritorno è Srishtikrama (ricreazione dei Tattva). Il verso 54 dice 
che lo yogî che ha praticato Yama, Niyama e gli altri procedimenti 
dell’Ashtàmgayoga, che comprendono Dhyfna e relativo Samadhi, e il cui 
mentale è stato così posto sotto controllo, non rinasce mai più. Allie- 
tato dal costante godimento del Brahman, egli ha raggiunto la pace. 

Se il metodo sopra descritto sia o non sia efficace o desiderabile, 
risulterà evidente da un attento esame del testo che ne dà la seguente 
spiegazione: lo Yoga che, secondo l’affermazione dell’autore, è causa 
della Liberazione, non è puramente materiale; ma è il risveglio della 
Potenza (Jivashakti) e della Coscienza Cosmica (Jagachchaitanya) a ren- 
dere l’uomo quello che è. Così lo yogî afferma di raggiungere la Beati- 
tudine della Liberazione entrandovi attraverso le porte del Karmayoga 
e del Jnanayoga. 

Un autore Brahmo,” così poco favorevole al Tantra da definire 
la differenza fra Tantra e Veda “tanto grande quanto quella esistente 


70 Questo è necessario al conseguimento della facoltà. L’atto ripetuto diventa 
naturale e alla fine il risultato è permanente. n 

7 Gdyatrimilaka Shatchakrer vyakhydna o séàdbanà (Mangala Ganga Mission 
Press). 
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tra l’Inferno (Pàtàla) e il Paradiso (Svarga)”, ‘’ non nega l’efficacia della 
Shatchakra Sàdhanà tantrica, ma l’oppone alla Gayatrî Sàdhanà vedica 
in una esposizione dei due metodi che io riassumo qui tra virgolette. 

“I Chakra (della cui esistenza non si discute) sono posti al punto 
di unione dei nervi e dei muscoli.” L’Ajna è il luogo da cui viene il 
Comando. Questo si manifesta nell’opera della Buddhi. Se l’ordine 
è eseguito, il Sàdhaka diviene puro d’inclinazione (Bhava) e di lin- 
guaggio. La parola ha origine nella gola, la regione del Vishuddha. 
Il Chakra immediatamente più basso si chiama Anfhata per la sua con- 
nessione con Nîda, che si produce da sé nel cuore. Il Vàyu nell’An4hata 
è Pranashakti. Qui si può vedere l’Atma se si è puri da peccato. Ivi 
lo yogî realizza: ‘Io sono Lui’. Il fuoco è al livello dell’ombelico. La 
sede dei desideri è alla radice dello Svadhishthana. Nel fiore di loto più 
basso, il Màladhara, sono le tre Shakti di Jîva (Ichchhà, Krivà e 
Jnana) in uno stato inconscio e inanimato. Il Sàdhaka con l’aiuto del 
Paràtmà quale fuoco (Agni) e aria (Vayu), risveglia queste tre forze 
(Shakti) e in fine, per grazia del ParàtmA, si unisce al Turîiya Brahman. 

“Nei tempi antichi la SAdhanà cominciava nel Màladhara Chakra; 
cioè quelli che non erano Saàdhaka del GaAyatrî-Mantra cominciavano 
da sotto, dal centro più basso. C’era una buona ragione per far que- 
sto: in “tal modo si potevano controllare i sensi (Indriya). Senza tale 
controllo la purità d’inclinazione (Bhàva) non si può raggiungere. Se 
non si arriva a questo stato di purità, il mentale (Chitta) non può trovar 
posto nel cuore, e se Chitta non sta nel cuore non può avvenire l’unione 
con il Paràtma. La prima cosa, dunque, che un Sadhaka deve fare è 
controllare i sensi. Coloro che vi sono riusciti senza fissare il loro 
mentale nel Signore (îshvara)" hanno dovuto compiere molte prati- 


° L’autore non ortodosso citato, riportando il detto “per raggiungere Siddhi 
(il godimento) in Shruti (studio e pratica delle prescrizioni dei Veda) il Bràhmana 
deve seguire il Tantra”, domanda, confermemente al suo modo di vedere circa 
lo Shastra, “Come possono raggiungere Siddhi in Shruti coloro che sono separati 
dal Veda?”. Questa domanda riecheggia un comune rimprovero al Tantra, cioè 
d’essere in contrasto coi Veda, cosa negata dallo stesso ShfAstra. Il Kuldrnava 
Tantra ne parla, al contrario, come di Vedàtmaka. Certo, affermare di basarsi sul 
Veda è una questione, mentre decidere se un particolare Shàstra è in realtà 
d’accordo con esso è un’altra. Su questo punto le Scuole indiane sono in contrasto, 
come le sètte cristiane nell’interpretazione della Bibbia, che tutte affermano di 
avere per base. 

7 Questa definizione non è esatta. Come spiego più avanti, i gangli fisici non 
sono che corrispondenze grossolane dei Chakra vitali sottili che li informano. 

74 L'autore qui si riferisce ai procedimenti descritti in seguito, per mezzo dei 
quali si inspira l’aria e si accendono i fuochi interni per svegliare il Serpente 
dormente. Il Paratmà è l’Atmà Supremo. 

75 Questa osservazione apre prospettive di una certa importanza. Alcuni 
percorrono il cammino della devozione (Bhakti), ma cosa ne è di quelli che non 
ne hanno affatto o in minor grado? 
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che difficili e penose (come Mudrà, Bandha, ecc., di cui si parla altrove) 
necessarie per il controllo degli Indriya e dell’azione dei Guna. Tutto 
questo non è necessario nel metodo della Gayatrî Sadhana. È vero 
che i sensi devono essere dominati nei tre centri (Chakra) più bassi; 
la cupidigia (Lobha) nel Màladhara, la concupiscenza (Kama) nello 
Svadhishthina, alla radice degli organi genitali, e l’ira (Krodha) nel- 
l'ombelico. Queste tre passioni sono lo stimolo per mettere in movi- 
mento i sensi e sono le tre porte principali dell'Inferno. Tuttavia, il 
modo in cui si deve effettuare il controllo consiste nell’indirizzare 
Chitta (il mentale) su Sattà (l’esistenza) di Paramatma in questi Chakra. 
Il Chitta deve essere guidato in ciascuno di questi tre centri più bassi 
e controllato, in modo che siano dominate le passioni che risiedono 
rispettivamente in quei centri. Perciò, quando i sensi (Indriya) sfuggono 
al controllo, bisogna fissare il Chitta (il mentale) sul Paramàtmà nel 
Chakra opportuno”. 

[Per spiegare quanto sopra alla maniera nostra, dirò: se, per esem- 
pio, si deve dominare l’ira, bisogna trasportare il mentale all'ombelico 
ed ivi meditare sull’esistenza dell’Uno Supremo (Paramaàtmà) in quel 
centro, non semplicemente come Essere Supremo all’interno o all’ester- 
no del corpo, ma in quanto incarnato in quella regione particolare del 
corpo, quella essendo la Sua manifestazione. Il risultato è che l’attività 
passionale di quel centro è dominata, perché il suo funzionamento è in 
armonia con lo stato dell’Atmà che lo informa, ed entrambi, corpo e 
mentale, attingono la pace dell’Atmà in cui l’Essere ha il suo centro]. ” 

“Dominati così i sensi, comincia la GAyatrî Sadhana, non nel 
più basso ma nel più alto dei sei centri, precisamente nell’Àjnà, tra 
le sopracciglia. Non è necessario seguire il difficile e penoso procedi- 
mento di penetrare nei Chakra dal basso. ‘” Bisogna fissare il mentale nel 
Signore (îshvara) nel centro più alto. Nell’etere (AkAsha) è l’essenza 
(Sattà) dell’Atmà Supremo. Là e nei due centri più bassi (Vishuddha 
e Anahata) è il godimento di fshvara. L’unione tra Tîva e Prakriti 
è detta Miele (Madhu) nelle Upanishad. Per mezzo della Sàdhanà del 
centro Ajnà si raggiunge la purezza dell’essere (Bhavashuddhi) e la 
purezza di linguaggio procede dal conseguimento di quel Bhava. Qui 
si ha lo Yoga con la Devatà Suprema che è onniscente. Chi è libero 
da ogni impedimento del corpo e del mentale raggiunge lo stato 
che è al di là dei Guna (Gunîtîta), quello cioè del Brahman Supremo”. 

Possiamo concludere queste due critiche con un detto indiano 


x 


16 Il paragrafo tra parentesi è mio. 

77 Questa osservazione tradisce scarsa conoscenza del carattere specifico dello 
Yoga. Se si vuole destare Kundalî, l'operazione deve cominciare dal centro più 
basso. Tuttavia vi sono altre forme di Yoga in cui Kundalî non è destata. 
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molto vero, citato alquanto impropriamente nella prima di esse: “Dimo- 
strarsi contrario alla religione (Dharma) altrui è segno di limitatezza di 
mente. O Signore! O gran Mago! Tu ti compiaci di qualsiasi fede o 
sentimento con cui noi ci rivolgiamo a Te”. 

Qualunque differenza vi sia o possa esservi quanto alle forme e 
ai metodi nell’Upàsanà o nello Yoga, tutti gli adoratori indù d’antico 
stampo perseguono un fine comune, cioè l’unità con la Luce della Co- 
scienza che è al di là delle regioni del Sole, della Luna e del Fuoco. 

Ci si chiederà adesso quali siano i principi generali su cui si basano 
le pratiche yoga precedentemente descritte. Come avviene che il risve- 
glio di Kundalî Shakti e la Sua unione con Shiva causano lo stato di 
unione estatica (SamAdhi) e l’esperienza spirituale che si afferma? Il 
lettore che ha afferrato i principi generali esposti nei capitoli prece- 
denti dovrebbe comprendere agevolmente, se già non l’ha intuita, la 
risposta data qui. 

In primo luogo, il capitolo precedente avrà messo in chiaro che 
esistono due specie di Yoga: cioè, il Dhyna o Bhàvanà Yoga, e il Kun- 
dalinî Yoga, oggetto di quest'opera, e che tra essi vi è una netta dif- 
ferenza. La prima specie di Yoga è quella in cui si giunge all’estasi 
(Samàdhi) mediante procedimenti intellettivi (Kriyà jnàna) di medita- 
zione e simili, talora con il concorso di procedimenti ausiliari di Man- 
tra o Hathavoga ”° (diversi dal risveglio di Kundalint Shakti) e con il 
distacco dal mondo. La seconda consiste in quello Yoga in cui, sebbene 
non si trascurino i procedimenti intellettivi, la Shakti creatrice che 
sostiene sotto il suo aspetto di Kundalinî l’intero corpo è realmente 
e veramente unita con il Signore, che è Coscienza, al fine di procurare 
allo yogî un risultato che il Jnana-yogî ottiene direttamente. Lo yogî 
fa sì che Ella lo porti in presenza del Suo Signore, e gode la beati. 
tudine dell’unione attraverso di Lei. Sebbene sia il Signore a svegliarla, 
è Lei che dà Jnana perché lo è Lei stessa. Il Dhyanayogî ottiene la 
conoscenza dello stato supremo nella misura in cui i suoi poteri di 
meditazione possono dargliela, e non conosce il godimento dell’unio- 
ne con Shiva nella e con la potenza fondamentale del suo corpo. Que- 
ste due forme di Yoga differiscono nei loro metodi come nei loro 
risultati. Lo Hathayogî in cerca di Laya considera il suo Yoga, e il 
frutto che ne otterrà, come i più alti possibili. Il Jnànayogî ha del suo 
la stessa opinione. In effetti, però, il Raja Yoga è generalmente consi- 
derato come la più alta forma di Yoga. Kundalinî è tanto rinomata che 
molti cercano di conoscerla. Avendo io studiato la teoria del suo Yoga, 
mi è stato spesso domandato “se si può farne a meno”. La risposta 


78 Come Pranàyàma, Asana. 
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dello Shàstra è la seguente? “Dipende da quel che cercate e dai vostri 
poteri”. Se volete risvegliare Kundalinî Shakti per godere attraverso di 
Lei l’estasi dell’unione di Shiva e Shakti che le vostre facoltà non vi 
consentono di conseguire altrimenti, e per ottenere i poteri (Siddhi) °° 
che l’accompagnano, è ovvio che questo fine può essere raggiunto sol- 
tanto con lo Yoga qui descritto. Ma se si cerca la liberazione, e lo 
yogî è in grado di conseguirla senza Kundalinî, allora questo Yoga non 
è necessario, perché si può ottenere la liberazione con il semplice Jnàna- 
yoga, mediante il distacco, l’esercizio e poi l’acquietamento del mentale, 
senza alcun riferimento alla potenza corporea centrale. In verità, la 
Liberazione perfetta (Nirvikalpa Samàdhi) non può essere ottenuta in 
questa maniera che attraverso il Ràja Yoga, del quale il Kundalinî Yoga 
è un metodo preliminare. ® Si può raggiungere il Samadhi anche per 
la via della devozione (Bhakti), oltre che per quella della conoscenza. 
In realtà la devozione più elevata (Parabhakti) non è diversa dalla 
conoscenza. Ambedue sono realizzazioni. Un Dhyànayogî non deve tra- 
scurare il suo corpo perché, sapendo che è formato di mentale e di 
materia, le due parti si influenzano a vicenda. Trascurare o semplice- 
mente mortificare il corpo può più facilmente causare un disordine 
dell’immaginazione che una vera esperienza spirituale. Comunque, egli 
non è legato al corpo nel senso in cui lo è lo Hathayogî. È possibile 
essere un Dhyànayogî compiuto ed avere un corpo debole e una salute 
malferma, essere malato e promettere una vita breve. Non lui, ma il suo 
corpo stabilisce quando dovrà morire. Egli non può morire quando 
vuole. L’estasi, che egli definisce “Liberazione durante la vita” (Jivan- 
mukti), non è, mi si dice, uno stato paragonabile alla vera Liberazione. 
Egli può restar schiavo di un corpo sofferente del quale si libera solo 
alla morte, quando finalmente ottiene la liberazione. La sua estasi è 
simile ad una meditazione che sprofonda nel Vuoto (Bhàvanà Samàadhi), 
mediante la negazione del pensiero (Chittavritti) e il distacco dal mondo, 
un procedimento in cui non ha parte l’atto di risvegliare la potenza 
centrale del corpo. Con il suo sforzo ®® il mentale, che è un prodotto 
di Kundalinî come Prakriti Shakti, si acquieta con i suoi desideri ter- 
reni, così come sparisce dalla coscienza il velo prodotto dall’attività 


79 Innalzando Kundalinî Shakti al centro Manipùra, si può acquistare, dunque, 
il potere sul fuoco. 

80 Soggetto a Dharma, Yama, Niyama, ecc. Comunque, se il fine perseguito 
è puramente “spirituale”, si ha Vairàgya o rinuncia. 

81 Ciò fa del Raja Yoga il più alto e il più difficile degli Yoga, poiché si 
forza il mentale a controllare se stesso. Nel Laya Yoga questa padronanza è 
attuata dall’Adhaka per mezzo di Kundalinî Shakti. Egli La sveglia ed Ella gli 
procura i Siddhi. È più facile svegliare Kundalinî che ottenere con la sola forza 
del proprio pensiero il Nirvikalpa Samàdhi. i 
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mentale. Nel Layayoga, è la stessa Kundalinî risvegliata dallo yogî 
(poiché questo è il suo compito e la sua attività) a realizzare per lui 
questa illuminazione. Ma perché — ci si può chiedere — preoccuparsi 
del corpo e della sua energia centrale, tanto più che ciò comporta ecce- 
zionali rischi e difficoltà? La risposta è già stata data: per completezza 
e certezza di realizzazione attraverso l’azione di una forza che è la 
Conoscenza stessa (Jnànarîpa Shakti); per l’acquisto preliminare di 
poteri (Siddhi); e per godimento preliminare e finale. Questa risposta, 
comunque, può avere un utile sviluppo, poiché implica un principio 
fondamentale dello Shakta Tantra. 

Lo Shakta Tantra si attribuisce la capacità di dare sia il piacere * 
(Bhukti) in questo e nell’altro mondo, sia la liberazione (Mukti) da 
tutti i Mondi. Questa affermazione è basata su di un principio pro- 
fondamente vero. ® Se la Realtà ultima esiste nei due aspetti di godi- 
mento inerte del Sé libero da ogni forma, e di godimento attivo delle 
cose, cioè come ‘Spirito’ puro e ‘Spirito’ nella materia, allora un’unio- 
ne completa con la Realtà richiede che si sia uniti con essa sotto i 
suoi due aspetti. Essa deve essere riconosciuta tanto “qui” (Tha) che 
“là” (Amutra). Quando è ben conosciuta e praticata, c'è della verita 
nella dottrina che insegna che l’uomo deve trarre il miglior partito dai 
due mondi. Tra i due non esiste un’incompatibilità vera e propria, 
purché si agisca secondo la legge universale della manifestazione. Si 
insegna a torto, dice questa dottrina, che la felicità futura si può avere 
solo trascurando di cercarla in questa vita, magari cercando delibera- 
tamente sofferenze e mortificazioni. È l’unico Shiva che è l’esperienza 
della beatitudine suprema, e che appare in forma umana con una vita 
in cui si alternano piacere e dolore. Sia la felicità quaggiù, sia l’estasi 
della liberazione quaggiù e nell’al di là, si possono raggiungere se in 
ogni atto umano si realizza l’identità di questi Shiva. Questo si potrà 
ottenere facendo di ogni attività umana, senza eccezioni, un atto reli- 
gioso di sacrificio e di culto (Yajna). Nell’antico rituale vedico, sacrifici 


82 Poiché alcuni attribuiscono sempre alla parola “piacere” (Bhoga) il signi- 
ficato di “godimento volgare”, si rende necessaria la precisazione che la parola 
Bhoga non implica tale significato né questo le si attribuisce qui. Nel senso filoso- 
fico, Bhoga è la percezione delle cose da cui risulta godimento, o talvolta soffe- 
renza. Può applicarsi a ogni forma di godimento sensoriale o intellettuale. 
Ogni via nel mondo delle forme è godimento. Bhoga comprende infatti la 
sofferenza. 

83 Che si può adottare senza approvare particolari applicazioni a cui può 
essere volto. Vi sono alcune pratiche pericolose (per non dire di più) che, seguite 
da persone incapaci, hanno portato a risultati che hanno procurato allo Shàstra la 
sua cattiva reputazione. 

* “ Mondi ”, perché questa è l’espressione occidentale. Comunque qui c’è an- 
titesi fra mondo (cioè, terra e cielo) e liberazione da tutti i mondi. 
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e cerimonie rituali precedevano ed accompagnavano i piaceri del man- 
giare e del bere. Tali piaceri erano frutto del sacrificio e dono degli 
dei. Ad un più alto stadio della vita di un Saàdhaka, essa è offerta a 
Colui da cui vengono tutti i doni e del quale le Devatà non sono che 
forme inferiori e limitate. Ma questa offerta implica anche un dualismo 
dal quale la Sàdhanà monistica (Advaita) più alta dello Shaàkta Tantra 
è libera. Qui la vita individuale e la vita cosmica sono riconosciute come 
una cosa sola, sicché il Sàdhaka tantrico, quando mangia o beve * o 
compie una qualsiasi altra funzione naturale del corpo, dice e crede: 
Shivo'ham (“Io sono Shiva”), Bhairavo'ham ‘“Io sono Bhairava”),* 
Sà'ham (“Io sono Lei”). Non è solo l’individuo singolo che agisce 
e gode; Shiva agisce così în lui e per mezzo di lui. Un individuo simile 
riconosce, come è stato detto giustamente, ®* che la sua vita e l’esercizio 
di tutte le sue attività non sono una cosa separata che debba essere man- 
tenuta e ricercata egoisticamente per se stessa e per amor proprio, 
come se il godimento fosse qualcosa da afferrare dalla vita senza altro 
aiuto che la propria forza e con un senso di separazione. La sua vita e 
tutte le sue attività son concepite come parte dell’attività divina nella 
natura (Shakti) manifestantesi ed operante sotto forma di uomo. 
Nei battiti del suo cuore egli coglie il ritmo che pulsa attraverso 
la vita dell’universo e ne è la manifestazione. Trascurare o negare le 
necessità del corpo, ritenere il corpo estraneo alla divinità, significa 
trascurare e negare quella vita più vasta di cui esso fa parte e falsi- 
ficare la grande dottrina dell’unità del tutto e della identità finale di 
Materia e Spirito. Perfino i bisogni fisici più bassi assumono un 
significato cosmico quando sono guidati da questo concetto. Il corpo 
è Shakti, le sue necessità sono quelle di Lei; quando l’uomo gode, è 
Shakti che gode per suo mezzo. In tutto ciò che egli vede e fa, è 
la Madre che guarda e che agisce. I suoi occhi e le sue mani sono 
quelli della Madre. L’intero corpo e tutte le sue attività sono Sue 
manifestazioni. Rendersi pienamente conto della realtà di Lei come 
tale, significa perfezionare questa particolare manifestazione della Ma- 
dre che è l’uomo stesso. L'uomo, quando cerca di essere padrone di 
sé, cerca di esserlo su tutti i piani, fisico, mentale e spirituale; essi 
non possono essere separati, perché sono tutti in relazione, non essen- 
do che aspetti diversi di un’unica Coscienza che tutto pervade. Chi è 


. 35 Così, nel rituale Shakta, il Sàdhaka che prende il bicchiere di vino, versa 
il vino come una libagione nella bocca di Kundalinî Shakti, la Shakti apparendo 
nella forma dello stesso Sàdhaka. 

® Un nome di Shiva. 

8 Cioè la Madre di tutti, che appare nella forma del Suo adoratore. 

88 Da Sj. Aurobindo Ghose in Arya. 
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più vicino al divino, colui che trascura e disprezza il corpo o il men- 
tale per raggiungere una immaginaria superiorità spirituale, o colui 
che giustamente ha cari tutti e due, come forme dell’Unico Spirito 
di cui sono l’involucro? Si giunge più rapidamente e sicuramente alla 
realizzazione col discernere lo Spirito all’interno e sotto la forma di 
tutto l’essere e delle sue attività, che sfuggendole e mettendole da 
parte, come non spirituali o illusorie, e come ostacoli nella giusta 
via.?° Se non se ne ha un’esatta concezione, esse possono veramente 
diventare ostacoli e strumenti di caduta, mentre, nel caso contrario, 
diventano strumenti di conquista. Del resto, che altro abbiamo sotto 
mano? Perciò il Kul4rnava Tantra dice: “Ciò che fa cadere l’uomo, lo 
fa anche elevare”. Le azioni compiute con giusto sentire e con retta 
intenzione (Bhàva) dànno godimento (Bhukti); e questo Bhàva ripetuto 
e prolungato produce a lungo andare quella divina esperienza (Tattvaj- 
nàna) che è la liberazione. Quando ix tutte le cose si vede la Madre, 
alla fine Ella diventa reale come lo è al di lè di tutte le cose. 

Questi principi generali, di solito, trovano applicazione nella vita 
terrena prima che si entri nella via del vero Yoga. Tuttavia anche lo 
Yoga qui descritto è un’applicazione di questi stessi principi, in quanto 
si afferma che per mezzo di esso si raggiungono sia Bukti sia Mukti. 
Si dice comunemente che dove c'è Yoga non c’è Bhoga (godimento), 
ma, nella dottrina dei Kaula, Yoga è Bhoga e Bhoga è Yoga, e il mondo 
stesso diventa luogo di liberazione (“Yogo bhogàyate, mokshayate 
samsàrah ”). ®° 

Nel Kundalinî Yoga godimento (Bhoga) e poteri (Siddhi) posso- 
no essere ottenuti in ognuno dei centri ai quali è condotta la Potenza 
Centrale, e se si continua a condurla verso l’alto si può ottenere il 
godimento che è Liberazione. 

Attraverso i procedimenti inferiori di Hathayoga si cerca di otte- 
nere un corpo fisicamente perfetto, che sia anche uno strumento pie- 
namente adattato al funzionamento del mentale. Poi, un mentale per- 
fetto si avvicina alla stessa Coscienza pura e, in Samàdhi, trapassa in 
essa. Lo Hathayogî vuole dunque un corpo forte come l’acciaio, sano, 
libero da sofferenze e perciò longevo. Quando è padrone del corpo, 
egli è padrone della vita e della morte. La sua forma splendente gode 
la vitalità della gioventù. Egli vive finché vuole vivere e godere nel 


® Il primo è il metodo tantrico di applicare la verità vedantica, il secondo 
il metodo ascetico o Mayàvadin, che ha la sua grandezza, ma, forse, è meno 
conforme ai bisogni della massa degli uomini. 
® Yogo bhogàyate saàkshat dushkritam sukritàyate 
Mokshàayate hi samsaàrah kauladharme kuleshvari. 
(Kularnava Tantra). 
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mondo delle forme. La sua morte è la “ morte per volontà ”, quando, 
facendo il gesto grande e meravigliosamente espressivo della dissolu- 
zione, ®® egli dignitosamente muore. Ma, si dirà, anche gli Hathayogî 
si ammalano e muoiono. In primo luogo, la disciplina completa pre- 
senta difficoltà e rischi e può essere seguita soltanto sotto la guida di 
un esperto Guru. Come dice la Goraksha Sambità, praticarla senza gui- 
da e senza successo può procurare non solo malattie, ma anche la mor- 
te. Chi cerca di assoggettare il Signore della Morte corre il rischio di 
fallire e di essere da Lui più rapidamente assoggettato. Naturalmente 
non tutti quelli che tentano questo Yoga riescono o raggiungono lo 
stesso grado di successo. Quelli che falliscono, non solo incorrono nelle 
comuni infermità degli uomini, ma anche in altre procurate da prati- 
che mal condotte, o non adatte a loro. D'altra parte, quelli che riescono, 
raggiungono gradi diversi. Alcuni possono prolungare la vita fino alla 
venerabile età di 84 anni, altri fino ai 100, altri ancora più in là. In 
teoria almeno, coloro che hanno raggiunto la perfezione (Siddha) 
lasciano questo mondo quando vogliono. Non tutti hanno le stesse 
capacità o opportunità, per mancanza di volontà, di resistenza fisica o 
per varie circostanze. Non tutti possono avere la volontà o la capacità 
di seguire le rigide regole necessarie al successo, e in generale la vita 
moderna non offre l'opportunità di una educazione fisica tanto com- 
pleta. Non tutti gli uomini desiderano una vita simile, né ritengono 
che il risultato valga i sacrifici necessari ad ottenerlo. Alcuni possono 
desiderare di liberarsi del loro corpo al più presto. Perciò si dice che 
è più facile ottenere la liberazione che l’immortalità. La prima si può 
raggiungere con l’altruismo, il distacco dal mondo, la disciplina morale 
e mentale. Ma vincere la morte è più difficile, perché non bastano certo 
simili qualità ed opere. Chi ottiene questa vittoria ha in una mano 
la Vita e, se ha successo come yogî (Siddha), ha nell’altra la Liberazione 
Egli ha godimento e liberazione, è l'Imperatore, padrone del mondo, e 
possiede la felicità che è al di là di tutti i mondi. Pertanto lo Hatha- 
yogî afferma che ogni altra Sàdhanà è inferiore allo Hathayoga. 

Lo Hathayogî che risveglia Kundalinî acquista diversi poteri oc- 
culti (Siddhi) e il godimento che essi procurano. In ogni centro in cui 
conduce Kund-linî egli esperimenta una forma speciale di beatitudine 
(Ananda) ed acquista speciali poteri (Siddhi). Se egli ha Vairàgya (di- 
sgusto) di questi poteri, La conduce allo Shiva del suo centro cerebrale 
e gode dell’Estasi Suprema, che ha la stessa natura di quella della 
Liberazione e che, avando è stabilita in permanenza, è la T.iberazione 
stessa: dissoluzione dello spirito e del corpo. Colei che “ risplende come 


91 Samhàramudrà, il gesto che significa dissoluzione: “Adesso sto per morire”. 
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una catena di lampi”, come il guizzo della folgore, nel centro del suo 
corpo, è la “ Donna Interiore” a cui si allude dicendo “ Che bisogno 
ho io d’una donna esterna? Ho già in me una Donna Interiore”. Il 
Vîra (eroico) Sàdhaka, riconoscendo se stesso come l’incarnazione di 
Shiva (Shivo ’ham), si unisce con la donna come incarnazione di 
Shakti sul piano fisico. Il Divya (divino) Sadhaka o yogî unisce in 
sé i suoi principi, femminile e maschile, che sono il “ Cuore del Si- 
gnore” (Hridayam parameshituh), '* o Shakti e il Suo Signore Shiva, 
che è Coscienza. La loro unione è appunto il mistico coito (Maithuna) 
dei Tantra.” Vi sono due forme di unione (Sàmarasya): * la prima 
è grossolana (Sthùla), o unione delle incarnazioni corporee della Co- 
scienza Suprema; la seconda è sottile (Sùkshma), o unione del principio 
inerte e del principio attivo della Coscienza stessa. È con quest’ultima 
che si raggiunge la Liberazione. 

Infine, quale è, dal punto di vista filosofico, la natura di questo 
procedimento? In breve, l’energia (Shakti) si polarizza in due forme: 
statica o potenziale (Kundalinî) e dinamica (le forze attive del corpo 
come Pràna). Dietro ogni attività c'è un fondo statico. Questo centro 
statico è nel corpo umano, nel suo centro, la Potenza del Serpente nel 
Miàladhara (radice-sostegno). È la potenza che fa da sostegno statico 
(Adhàra) a tutto il corpo e a tutte le forze mobili praniche. Questc 
centro (Kendra) di potenza è una forma grossolana di Chit o Coscienza; 
cioè, che in se stessa è Coscienza (Svartipa), e in apparenza è una 
potenza che, essendo la forma più alta della forza, ne è una manifesta- 
zione. Come esiste una distinzione tra la Coscienza Suprema non- 
agente e la sua energia attiva (Shakti) — pur essendo identiche in fondo 
— quando la Coscienza si manifesta come energia (Shakti) ha il doppio 
aspetto di energia potenziale e di energia cinetica. 

Nell’Advaita Vedanta, infatti, non può esserci alcuna divisione 


® Vedi il mio Shakti and Shdkta. 

93 L'affermazione dei Tantra che questa unione è liberazione (Mukti) è una 
semplice Stuti, cioè una lode all'uso indiano dell’argomento, che va oltre 
il fatto reale. Il lettore europeo che interpreta alla lettera queste affermazioni e 
le mette in ridicolo rende se stesso ridicolo (davanti a chi comprende). In tale 
caso ciò che realmente avviene è una beatitudine fugace che, come ogni beatitudine, 
emana dalla Grande Beatitudine, ma ne è solo un pallido riflesso che non assicura 
affatto per se stesso l'immunità da una futura rinascita. È la beatitudine di questa 
Sadhanà inferiore, come l’unione di Kundalinî Shakti con Shiva è quella della 
Sadhana superiore. ; 

94 Secondo la bella definizione che dà di Lei il Pardpraveshiké. Lo Yoginîhri- 
daya Tantra dice: “Ella è il cuore perché da Lei hanno origine tutte le cose”. 

95 Come dice lo Yoginî Tantra, questo è il coito (Maithuna) di coloro che 
sono Yati (che hanno posto sotto controllo le loro passioni). 

# Questo termine indica il godimento derivante dall’unione di maschio e 
femmina, cioè, sia dei loro corpi sia dei loro principi interiori. 
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della Realtà. All’occhio perfetto del suo Siddha, il processo del dive- 
nire è una attribuzione (AdhyAsa) del Reale Supremo. ” All’occhio del 
Saàdhaka, cioè di chi aspira a Siddhi (compimento perfetto), allo spirito 
che ancora si affatica attraverso i piani inferiori e che si identifica va- 
riamente con essi, il divenire tende all'apparenza, e l’apparenza è reale. 
Lo Shakta Tantra interpreta la verità dei Veda dal punto di vista pra- 
tico, rappresentando il processo cosmico come una polarizzazione all’in- 
terno della Coscienza stessa. Questa polarità, quale esiste come corpo e 
sotto forma di corpo, è distrutta dallo Yoga che scardina l’equilibrio 
della coscienza corporea, risultante dal mantenimento di questi due poli. 
Nel corpo umano il polo potenziale di energia, che è la Potenza Suprema, 
è messo in azione, al che le forze agenti (Shakti dinamica) che esso 
sostiene sono attirate verso di lui e tutto il dinamismo *° così generato 
si innalza, per unirsi con la Coscienza non-agente nel supremo 
fiore di loto.’ Questo argomento è stato così ben trattato dal mio 
amico e collaboratore Professor Pramathanaàtha Mukhyopàdhyàya, che 
io non potrei dir nulla di meglio. ! Citerò perciò le sue parole invece 
di dare una mia ulteriore spiegazione: 

“Quando affermate che Kundalî Shakti è la Shakti primordiale in 
riposo, penso ad una analogia (e potrebbe essere più di una analogia) 
con la scienza moderna. L’energia cosmica nel suo aspetto fisico può 
essere considerata sia statica sia dinamica. Nel primo caso è in condi- 
zione di equilibrio, nel secondo in condizione di moto o cambiamento 
delle posizioni relative. Pertanto una cosa materiale apparentemente 
in riposo (poiché il riposo assoluto non esiste che nella pura Coscienza, 
o Chit) deve essere considerata un'energia, o Shakti, in equilibrio, i 
cui vari elementi si bilanciano l’un l’altro (come diranno i matematici, 
la somma algebrica delle forze essendo uguale a zero). Naturalmente, 
in qualsiasi caso, l’equilibrio è relativo piuttosto che assoluto. L’impor- 


 All’occhio del Siddhi, per lo spirito che è Udasîna (semplice testimone 
che non si cura del mondo esteriore), il divenire è Adhyàsa, cosa senza realtà 
(nel significato indiano, come è usato da Shankara). La creazione (Shristi) è Vivarta, 
o evoluzione (Parinàma) apparente, non reale. Adhyàsa è l’attribuire a qualcosa 
quello che in realtà non possiede. 

98 La potenza della coscienza riassume in sé ciò che ha proiettato nel mondo 
sensibile, e la potenza della Coscienza permane in quanto Potenza d’Essere. 

99 Perché qui, si domanderà, visto che la Coscienza pervade ogni cosa? 
Vero, ma qui la forza tàmasica di Mayà è al minimo. Pertanto la Coscienza 
si raggiunge qui. 

190 In una lettera inviatami in risposta ad una mia, nella quale gli ponevo 
delle domande su certe sue ricerche intorno al Kundaliniî-Yoga. Mi scrisse che la 
mia lettera gli aveva suggerito certe idee "riguardo ad una questione del più 
grande interesse filosofico e pratico per la vita degli Indù", che io riporto nel 
testo. La traduzione delle parole sanscrite tra virgolette è mia. 
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tante è notare questa polarizzazione di Shakti nelle due forme, statica 
e dinamica. 

" Nei tessuti di un corpo vivente, peraltro, l'energia operante (qua- 
lunque ne sia la natura, sia che si creda o no in una speciale ‘ forza 
vitale ’) si polarizza in due forme simili, anabolica e catabolica, l’una 
tendente a cambiare e l’altra a conservare i tessuti, poiché la condizione 
effettiva dei tessuti è semplicemente la risultante di queste due atti- 
vità coesistenti e rivali. 

“ Anche nel mentale, nell’esperienza, questa polarizzazione o pola- 
rità appare evidente a chi vi rifletta. Nei miei scritti! ho continua- 
mente insistito su questa polarità tra il Chit puro e la forza in esso im- 
plicata: vi è una forza, o Shakti, che sviluppa il mentale attraverso una 
infinità di forme e di cambiamenti, ma tutte queste forme e questi 
cambiamenti si riconoscono contenuti nell’etere puro ed illimitato della 
coscienza (Chidakasha). Pertanto questa analisi mostra la Shakti primor- 
diale nelle medesime due forme polarizzate già nominate, statica e 
dinamica, e qui la polarità è fondamentalissima e si avvicina all’as- 
solutezza. 

“ Infine consideriamo per un momento l’atomo della scienza mo- 
derna. L’atomo chimico non è più un atomo (unità indivisibile di ma- 
teria). L’abbiamo sostituito con la teoria elettronica, secondo la quale 
il cosiddetto atomo è un universo in miniatura, molto simile al nostro 
sistema solare. Al centro di questo sistema atomico abbiamo una ca- 
rica di elettricità positiva intorno alla quale supponiamo che si aggiri 
‘una nuvola di cariche negative (chiamate elettroni), proprio come mi- 
riadi di pianeti e corpi celesti più piccoli girano intorno al Sole. Le 
| cariche positiva e negativa si equilibrano reciprocamente, cosicché l’ato- 
mo è uno stato di energia in equilibrio e perciò generalmente non si 
disintegra, sebbene possa anche disintegrarsi e liberare la sua riserva 
di energia in equilibrio, come probabilmente avviene nelle emanazioni 
del radio. Che cosa notiamo qui? La stessa polarizzazione di Shakti in 
due forze avverse, statica e dinamica, cioè la carica positiva in riposo nel 
centro e le cariche negative in moto intorno al centro: analogia quanto 
mai suggestiva o, forse, illustrazione del fatto cosmico che può essere 
ritrovato in altri campi della scienza e della filosofia. Ma tralascerò i 
dettagli. Per ora, penso che possiamo trarre questa importante conclu- 
sione: 

“ Shakti, manifestandosi nell’universo, si distingue in due polariz- 
zazioni, statica e dinamica, il che significa che non si può averla in una: 
forma dinamica senza averla contemporaneamente nella forma statica 


101 Approaches to Truth, The Patent Wonder, preziosa esposizione in termini 
moderni delle antiche dottrine vedantiche. 
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corrispondente, proprio come i poli di un magnete. Secondo questo prin- 
cipio cosmico, in ogni sfera di forza in attività ci deve essere una base 
statica: Shakti in riposo o ‘ atrotolata ’, come dicono i Tantra. 

“ Prima di passare oltre, vorrei indicare qual’è, secondo me, il si- 
gnificato fondamentale della nostra Kalî tantrica e puranica. Questa 
figura, o Mîrti, è insieme reale e simbolica, come del resto ogni Mîùrti 
della cosiddetta mitologia indù. Dunque, la Madre Divina Kalî è un 
simbolo della verità cosmica or ora spiegata. Sadàshiva, sul cui petto 
Ella danza con il bruno corpo nudo, è la base statica del puro Chit, 
bianco ed inerte (Shavaràpa), perché il Chit puro è in se stesso Sva- 
prakàsha (che si auto-manifesta) e Nishkriya (non-agente). Nello stesso 
tempo, al di fuori e al di là della Coscienza nulla può esistere, nessuna 
forza o Shakti. È per questo che la Madre Divina sta sul petto del Pa- 
dre Divino. La Madre stessa è tutta attività e Gunamayî (nel Suo 
aspetto di Prakriti compusta dei Guna). La Sua nudità significa che, 
sebbene Ella contenga tutto, non vi è nulla che possa contenerla. Il 
Suo colore scuro significa che è imperscrutabile: Avang-manasagocharà 
(oltre la portata del pensiero e della parola). Naturalmente, questo non 
significa divisione della realtà in due (in ciò consiste l’errore della dot- 
trina del Sankhya su Purusha e Prakriti, altrimenti giusta), ma soltanto 
polarizzazione, nei limiti della nostra .esperienza, di una realtà inscin- 
dibile che è la stessa Shakti primordiale (Adyà). Così Chit è anche 
Shakti. Shiva è Shakti e Shakti è Shiva, come dicono i Tantra. La 
divinità è Gunfshrayà (sostegno dei Guna) e Gunamaya (la cui sostanza 
sono i Guna), Nirguna (priva di attributi) e Saguna (dotata di attributi), 
come dice un notissimo passo del Chardi. 

"La vostra allusione !* mi suggerisce una chiara visione della na- 
tura della Kundalinî Shakti. Forse avete perfettamente ragione di di- 
re che la Shakti cosmica è la Samashti (collettività) rispetto alla quale 
la Kundalinî nei corpi è solo la Vyashti (individuo): è una rappresen- 
tazione, una riproduzione in miniatura, sul piano microcosmico, del 
tutto. La legge, il principio universale, quello della Shakti macroco- 
smica, si dovrebbe dunque ritrovare nella Kundalinî. Abbiamo visto che 
si tratta della legge della polarizzazione negli aspetti statico e dina- 
mico, potenziale e cinetico. Tale polarizzazione deve dunque esistere 
nel corpo vivente. Ora, la Kundalinî arrotolata tre volte e mezzo nel 
‘Màladhara è la base statica indispensabile ed immancabile della Shakti 
dinamica che agisce in tutto il corpo, sviluppando processi ed elabo- 
rando cambiamenti. Possiamo dunque paragonare il corpo ad un ma- 
gnete con due poli. Il Maàladhara è il polo statico in rapporto al resto 


12 Che Kundalinî è la Shakti statica. 
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del corpo, che è dinamico; il polo attivo, il corpo, presuppone neces- 
sariamente e trova un tal sostegno statito, e da ciò forse ! viene il 
nome Mtladhara, sostegno fondamentale. In un certo senso, la Shakti 
statica del Miladhara è necessariamente coesistente con la Shakti crea- 
tiva ed evolutiva del corpo, perché l’aspetto o polo dinamico non può 
mai esistere senza la sua controparte statica. In un altro senso, è la 
Shakti lasciata in sospeso (voi stesso lo avete notato e il corsivo è 
vostro) dopo che è stata creata la Prithivî, l’ultimo dei Bhita: una 
riserva di energia a cui attingere e da utilizzare per un’ulteriore attività 
in caso di necessità. Nei due sensi (il vostro e il mio), Shakti nel 
Miladhara è insieme coesistente con ogni atto di creazione o di mani- 
festazione, e altresì effetto residuale di un tale atto (sia causa sia 
effetto, infatti), un’idea che, se approfondita, non presenta vera con- 
traddizione. Vi è infatti quello che un fisico descriverebbe come un 
ciclo o un circuito in azione. Prendiamo l’uovo fecondato, il primo 
stadio embrionale del corpo vivente. In esso Kundalinî Shakti si pre- 
senta già nei suoi due aspetti polari: l’ovulo che rappresenta l’ele- 
mento femminile, uno dei poli (forse quello statico), e lo spermatozoo, 
che è l’elemento paterno, rappresentante l’altro polo (forse quello dina- 
mico). '* Dalla loro fusione si sviluppano quei processi che il biologo 
chiama differenziazione ed integrazione; ma di tutto questo processo 
di creazione si può tracciare il ciclo abbastanza facilmente. Shakti scorre 
fuori dalla cellula germinale (l’ovulo fecondato), si impadronisce della 
sostanza estranea e l’assimila, crescendo di volume. Si divide e suddi- 
vide, e poi ricoordina tutte le sue suddivisioni in un tutto organico. 
Tutte queste fasi compongono un ciclo. L’impadronirsi di sostanze estra- 
nee è un’attività rivolta verso l’esterno; l’assimilazione è un’attività 
rivolta verso l’interno, una corrente di ritorno; la divisione e la molti- 
plicazione delle cellule è un’operazione rivolta all’esterno; la coordi- 
nazione è rivolta all’interno, !° e così via. La forza della cellula germi- 
nale tende ad espandersi, ma rifluisce continuamente anche dentro di 
sé, e le due operazioni si presuppongono e si sostengono reciproca- 
mente, come avviene in ogni circuito. Il necessario punto di partenza 
di tutta l’attività creatrice è la riserva di forza contenuta nella cellula 
germinale, che rimane statica finché non avviene nell’utero la fusione 
dell'elemento maschile con quello femminile. In relazione al corpo 
questa è dunque la causa primordiale, primordiale e al tempo stesso 
presente costantemente e continuamente. D’altra parte, la reazione 
ad ogni azione creatrice, la corrente di ritorno o riflusso di ogni espan- 


103 To direi, certamente. 
104 Il processo della fecondazione è trattato nel Mdzrik4bbeda Tantra. 
105 Questo flusso e riflusso è una comune nozione tantrica. 
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sione in sviluppo, rinnova costantemente questa forza iniziale, la mo- 
difica senza mutarne la condizione generale di equilibrio relativo (questo 
è possibilissimo e accade in ogni sistema materiale); la forza della 
cellula germinale deve dunque essere considerata come un effetto per- 
petuo, qualcosa di lasciato da parte e opposto alle forze attive del 
corpo. Questa concezione implica molti concetti apparentemente 
incoerenti, e che vanno coordinati. 


“1. Cominciamo da una forza dapprima statica nella cellula ger- 
minale (sebbene racchiuda sia un polo statico sia uno dinamico, come 
nel seme di dicotiledoneo, o anche nell’atomo moderno; altrimenti, 
dal riposo completo che non ammette possibilità di movimento non 
potrebbe mai nascere un moto). Diciamo che questa sia la Kundalinî 
arrotolata. 


"2. Abbiamo poi un impulso creativo che nasce da essa. Questo 
è il movimento che nasce dal riposo. Attraverso di esso, la Kundalinî 
diventa in parte statica e in parte dinamica; o anche proietta, per così 
dire, un polo dinamico al fine di sviluppare il corpo; pur rimanen- 
do intanto come base o polo statico. La Kundalinî in realtà non 
ha mai svolto le sue tre spire e mezza in nessun momento di questo 
processo, e non le ha nemmeno accorciate. Se questa Shakti del Mî- 
làdhàra non fosse rimasta intatta, non sarebbe potuta avvenire alcuna 
evoluzione. È il cardine sul quale girano tutte le altre cose. 


“3. Ogni atto creativo ha una reazione sulla Shakti del Màladhàra, 
e tale reazione, senza turbare il riposo relativo della Shakti arrotolata, 
ne modifica il volume o l’intensità, ma non diminuisce né aumenta il 
numero delle spire. Per esempio, ogni atto naturale di respirazione 
reagisce sulla Shakti arrotolata nel Màladhara, ma in genere senza 
produrvi variazioni di rilievo. Per contro, il Prànàyàma reagisce su di 
essa potentemente, tanto che risveglia l'energia addormentata e la manda 
attraverso i centri. Adesso, secondo me, la versione comune per cui 
Kundalint si srotola, abbandona il Mfladhara e s’eleva verso la 
Sushumnà, deve essere accettata con cautela. Non si può fare a meno 
assolutamente di quel fondo di staticità. Come voi stesso avete giusta- 
mente notato, ‘Shakti non può mai esaurirsi, ma è opportuno considerare 
le cose in tal modo’. Precisamente, sotto l’energica azione dello Yoga, 
la Kundalinî invia un’emanazione o proiezione a somiglianza di se 
stessa (simile al ‘doppio eterico’ dei teosofi e degli spiritualisti), che 
penetra attraverso i vari centri finché, come avete notato, si mescola 
con la Mahakundalî di Shiva nel centro più alto, il settimo. Dunque, 
mentre questo ‘doppio eterico’ o auto-proiezione della potenza arro- 
tolata nel Mfaladhara ascende nella Sushumnà, la stessa potenza arro- 
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tolata non si muove dal suo posto, né ha bisogno di farlo. È come una 
scintilla sprigionata da una macchina elettromagnetica ultra satura, o 
piuttosto come le emanazioni del radio che non diminuiscono in modo 
sensibile l’energia in esso contenuta. Quest'ultimo è forse il parallelo 
fisico più vicino al caso che stiamo cercando di capire. Come dice un 
passaggio ben noto dell’Upanishad, ‘il tutto (Pùrna) è sottratto dal 
tutto, eppure il tutto rimane’. Penso che il nostro caso sia molto 
simile a questo. La Kundalinî nel Màùladhara è l’intera Shakti primor- 
diale come monade o germe, allo stato latente: ecco perché è arro- 
tolata. La Kundalinî che sale nella Nàdî è pure l’intera Shakti in 
una speciale forma dinamica — immagine eretta del Serpente Eterno. 
Il risultato dell’estrema fusione (anche nei vari centri ci sono fusioni 
successive) nel Sahasràra è anche il Tutto, Piùrna. Secondo questa con- 
cezione, la base statica permanente non viene esaurita, né assolu- 
tamente se ne può fare a meno. 


“4. Quando, ancora, io dico che il volume o intensità della potenza 
arrotolata può subire influenze (sebbene ciò non valga per la sua con- 
figurazione e per l’equilibrio relativo) non intendo rigettare il prin- 
cipio di conservazione dell’energia per ciò che riguarda la Kundalinî, 
che è la personificazione di ogni energia. Si ha semplicemente una 
conversione di energia statica (potenziale) in energia dinamica (cineti- 
ca); conversione parziale, mentre il totale rimane costante. Poiché stiamo 
trattando di quantità infinite, non bisogna attendersi qui un’esatta 
rappresentazione materiale di questo principio. Lo yogî dunque sem- 
plicemente ‘risveglia’ la Shakti, non la crea mai. Del resto, la cel- 
lula germinale da cui si sviluppa il corpo, secondo la biologia mo- 
derna non cessa di essere una cellula germinale in alcuno stadio di 
questo complesso procedimento. La cellula germinale originaria si divide 
in due: una metà si sviluppa gradualmente in un corpo di pianta 
o di animale, e questa è la cellula somatica; l’altra metà rimane rac- 
chiusa nel corpo, praticamente immutata, e nel processo di riprodu 
zione si trasmette alla prole; questo è il protoplasma seminale. Ora, 
questo protoplasma è ininterrottamente trasmesso attraverso l’intera 
linea di propagazione. Questa è la dotttina di Weismann della con- 
tinuità del germe-plasma’, che è stata largamente accettata, sebbene 
non sia che una ipotesi”. 


Successivamente, il Professore scriveva: 


“1. Shakti essendo tanto statica che dinamica, ogni forma dinamica 
presuppone necessariamente una base statica. Un’attività puramente 
dinamica (che è il movimento nel suo aspetto fisico) non può sus- 
sistere senza un sostegno o una base statica (Adhara). Perciò la dottrina 
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filosofica del moto o cambiamento assoluto, anticamente insegnata da 
Eraclito, dai Buddhisti, ed oggi da Bergson, è errata. Non è basata né 
su una corretta logica né su una chiara intuizione. La costituzione di 
un atomo rivela la polarizzazione statico-dinamica di Shakti, come la 
rivelano altre e più complesse forme di esistenza. Nel corpo vivente 
questa necessaria base statica è il Mùladhara, dove la Shakti è Kun- 
dalinî arrotolata. Ogni attività funzionale del corpo, a cominciare dallo 
sviluppo della cellula-germe, è collegata e sostenuta dalla Shakti con- 
‘centrata nel Maladhara. Anche la creazione cosmica, che termina nello 
sviluppo del Prithivî Tattva (ma è un processo senza fine in altro 
senso, e in questo forse ha ragione Henri Bergson quando afferma che 
l'impulso creativo è sempre originale e pieno di. risorse), presuppone 
anche un fondo statico cosmico (sopra e oltre Chidaàkasha, etere della 
Coscienza), che è la Mahakundalî Shakti nel Chinmayadeha (corpo di 
Coscienza) di Parameshvara o Parameshvarî (il Supremo Signore nel. 
l’aspetto maschile e femminile). Quando nella prima fase della creazione 
il mondo appare solo come una nebbia nella Coscienza Divina, essen- 
do il principio o polo di ‘Tat’ (Ciò), richiede il principio correlativo, 
o polo di 'Aham' (Io): nello sviluppo del primo, quest’ultimo serve 
da base statica. Anche nella nostra esperienza personale, la ‘apperce- 
zione’ o coscienza dell’Io è il sostegno basilare, il filo, per così dire, 
che tiene insieme tutte le perle staccate dei nostri elementi di sensa- 
zione. Il fondamento base, o Adhara, come sede di forza statica, si 
trova dunque, in una forma o nell’altra, in ogni fase o stadio dell’evo- 
luzione creativa. Naturalmente, la forma perfetta o ultima è Chit-Shakti 
(Coscienza come Potenza), l’infallibile luce della consapevolezza che il 
nostro Gayatrî (Mantra) definisce ‘Quella che sostiene ed anima tutte 
le attività di Buddhi'. Questo fatto è simboleggiato dalla Kalî-mîùrti: 
e non è solo un simbolo. 


"2. Le mie osservazioni sull’ascesa o il risveglio della Potenza 
del Serpente nel Mfiladhaàra sono state forse alquanto paradossali. La 
potenza arrotolata, sebbene svegliata, svolta e ascendente, in realtà 
non si muove mai dal suo posto; è solo una specie di ‘doppio eterico' 
o ‘proiezione’ a liberarsi e ascendere attraverso il sistema dei centri. 
In parole povere, questo doppio eterico o proiezione è l’equivalente 
dinamico della potenza statica concentrata nel Mila, o radice. Ogni 
qualvolta, per l’azione del Prànàyàma o del Bîjamantra o di qualsiasi 
altro mezzo adatto, il MàladhAra, come una macchina elettromagnetica, 
diviene ultra-saturo (sebbene ia Kundalî Shakti nel Màla sia infinita ed 
inesauribile, pure la capacità di un determinato organismo finito di 
contenerla in forma statica è limitata, e perciò vi può essere un eccesso 
di saturazione), un equivalente dinamico, attivo, dell’energia statica si 
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crea, forse per una legge analoga alla legge naturale di induzione, benché 
l’energia statica stessa non ne sia esaurita o resa non statica. L’energia 
statica del Mùla non passa interamente in una forma dinamica, come 
se la Kundalinî arrotolata avesse abbandonato il Màla, lasciando un 
vuoto; questo non è possibile, e se accadesse ogni attività dinamica nel 
corpo cesserebbe immediatamente per mancanza di sostegno. La potenza 
arrotolata rimane arrotolata, statica, eppure in apparenza qualcosa sfug- 
ge dal Mila: cioè, l’equivalente dinamico. Questo paradosso può forse 
spiegarsi in due modi: 


“(a) Una spiegazione era suggerita nella mia prima lettera. La 
Kundalî Shakti potenziale si converte parzialmente in Shakti cinetica, 
e tuttavia, dato che Shakti anche nel centro Mila è un'infinità, non si 
esaurisce; la riserva potenziale rimane sempre inesaurita. Mi riferisco 
ad un passo dell’Upanishad sul Pùrna. In questo caso l’equivalente 
dinamico è una conversione parziale di una forma di energia in un’altra. 
Nel Laya-yoga (qui descritto) avviene generalmente così. Tuttavia, quan- 
do l’infinito potenziale diventa un infinito cinetico, quando cioè l’ener- 
gia arrotolata nel Mîiila si svolge completamente, abbiamo necessaria- 
mente la dissoluzione dei tre corpi (Sthila, Linga e Karana; grossolano, 
sottile e causale), e di conseguenza la Videhamukti (liberazione incor- 
porea), perché, secondo la nostra ipotesi, il fondo statico legato a una 
particolare forma di esistenza ha ora completamente abbandonato il 
posto. Ma Mahakundalî resta; perciò la Mukti (liberazione) individuale 
non significa necessariamente la dissoluzione dello stesso Samsfra (mon- 
di della Trasmigrazione). Tuttavia, in generale, come dice il Tantra, 
‘Pîtvà pîtvà punah pîtvà’, ecc. !* 

"(£) L’altra spiegazione è suggerita dalla legge di induzione. Pren- 
dete una macchina elettromagnetica !”; avvicinata ad una sostanza adat- 
ta, essa vi provocherà un tipo equivalente ed opposto di elettromagne- 
tismo senza perdere la propria riserva di energia. Nella conduzione, 
l’energia fluisce in un altro oggetto in modo che la sorgente perde e 
l’altra sostanza guadagna quello che la prima ha perduto, ed il guadagno 
è dello stesso genere della perdita. Ciò non avviene nell’induzione, in 
cui la sorgente non subisce una perdita e l’energia che ne deriva è 
equivalente e di genere opposto all’energia induttrice. Dunque una 
catica positiva produrrà, per induzione, un’equivalente carica nega- 
tiva in un oggetto vicino. Dobbiamo ora supporre che il Mfàladhara, 


DI 


quando è ultra-saturo, provochi nel centro vicino (per esempio, lo 


106 “Dopo aver bevuto, dopo aver bevuto, dopo aver ancora bevuto”, un 
passo del Kuldrnava Tantra che non si riferisce all'atto ordinario del bere come 
alcuni suppongono, ma al ripetuto risveglio di Kundalinî. 

10? Possiamo dire: "un magnete”, e “magnetismo”. 
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Svadhishthàna) un equivalente dinamico (non statico)? !'* È questo il 
significato reale del risveglio della Potenza del Serpente? Sono tentato 
di pensare che forse questa spiegazione non è del tutto fantastica”. 

In risposta a questa interessantissima ed efficace esposizione del mio 
amico, io scrissi suggerendo alcune difficoltà che impediscono di ac- 
cettare la sua affermazione secondo la quale, in realtà, Kundalinî-Shakti 
non si snodava e ascendeva, ma proiettava verso l’alto un’emanazione 
a somiglianza di Sé stessa. La difficoltà che io trovavo era questa: 
in primo luogo, i libri sullo Yoga, ai quali bisogna credere completa- 
mente per quel che riguarda questo argomento, affermano senza pos- 
sibilità di equivoco che è proprio Kundalinî stessa ad elevarsi vera- 
mente. Di ciò ho avuto conferma ponendo alcune domande a un 
Pandit tantrico che ben conosceva il suo Shîstra, !” dopo aver rice- 
vuto la suddetta lettera. Poiché il corpo dello yogî continua a vivere 
senza coscienza, anche se inerte come un cadavere, gli chiesi come si 
poteva sostenere il corpo quando Kundalinî lasciava la Sua dimora cen- 
trale. Mi rispose che si manteneva con il nèttare che fluisce dal- 
l’unione di Shiva e Shakti nel Sahasràra. Questo nèttare è una emissione 
di energia generata dalla loro unione. Se non è Kundalinî ad ascendere, 
ma solo una scintilla che emana da Lei, come mai (egli chiedeva inol- 
tre) il corpo diventa freddo e simile ad un cadavere? Avverrebbe 
questo se l’energia rimanesse ancora nel suo centro ed emettesse sol- 
tanto un suo equivalente dinamico? Nella teoria avanzata dal mio 
amico vi erano altre difficoltà, sebbene forse vi siano difficoltà anche 
ad accettare l’affermazione che il Miàladhaàra è completamente pri- 
vato della grande energia. Io suggerivo che Kundalî fosse il centro 
statico dell’intero corpo come organismo cosciente e completo, e 
che ognuna delle parti del corpo e delle cellule che lo costituiscono 
avesse propri centri statici che sosterrebbero tali parti e cellule; e 
che la vita del corpo, come insieme di particelle materiali (da cui 
si è allontanata la coscienza organica generale complessiva), si soste- 
nesse con il nèttare che scorreva da Kundalinî Shakti quando si univa 
a Shiva nel Sahasràra. In risposta, il Professor P. Mukhyopàdyàya: 
dava la seguente spiegazione dell’argomento: 

“Il mio parere in proposito è che il Màlaàdhara certo emette un 
qualcosa, cioè un equivalente dinamico o un ‘doppio attivo’, ma questo 
centro o sede non si esaurisce né si svuota di energia statica in seguito 


108 È la sede del primo movimento, o Pashyantî Shabda. 

109 Sebbene non lo praticasse egli stesso, conosceva questo sistema Yoga 
da suo fratello, che ne era un adepto. Ho sempre notato che le sue affermazioni 
hanno particolare valore. Tuttavia bisogna ricordare che, per quanto un Pandit 
o uno yogî possano essere dotti o esperti, essi possono ignorare le implicazioni 
scientifiche della loro dottrina e della loro pratica. 
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a tale operazione. Del Mia (radice), come sede della potenza statica 
o arrotolata, non si può fare a meno. È conditio sine qua non di 
tutte le funzioni del corpo nelle sue tre forme (grossolana, sottile, 
causale). È, per così dire, il respingente o la base contro cui deve rea- 
gire o indietreggiare ogni attività del Jîiva (coscienza incarnata), come 
un cannone navale, o qualsiasi altro genere di cannone pesante, contro 
la sua base o piazzola. Così, mentre la Shakti dinamica o svolta ascende 
su per l’asse, la Shakti statica o avvolta conserva il suo posto nel 
Màla e resta come la vera possibilità del sollevamento dinamico. La 
forza ascendente è semplicemente controparte dinamica della base sta- 
tica. Dire che Kundalinî lascia il suo posto ed ascende significa dire 
che cessa di essere Kundalinî e diventa dinamica. La potenza ascendente 
è pertanto una potenza svolta, che non è Kundalinî; è l’espressione dina- 
mica della forza di Kundalinî. Fin qui tutti sono d’accordo. Ma la 
questione è: il Mila è forse esaurito o privato di ogni potenza (e in 
particolare, della Potenza avvolta) quando questa espressione dinamica 
lo abbandona e sale su per l’asse? L’espressione dinamica avviene inte- 
ramente a spese della base statica? Quest'ultima deve cessare perché la 
prima possa cominciare? 

“Penso che si debba rispondere negativamente. In questo caso, 
la Potenza se ne va pur restando; va via come forza dinamica e resta 
come forza statica. È il caso della Kundalî che si svolge sotto un aspetto 
o polo e rimane ancora attotolata sotto un altro aspetto o polo. È un 
paradosso forse, ma, come la maggior parte dei paradossi, probabil- 
mente è vero. 

“Questa interpretazione sfida realmente l’autorità delle Scritture 
che, in proposito, io rispetto enormemente? La natura dell’equivalente 
dinamico e la sua relazione con la base statica sono state definite nelle 
due precedenti comunicazioni, e non c’è bisogno che io mi dilunghi in 
particolari. Ho affermato continuamente che il Màladhara come sede 
della potenza statica (cioè arrotolata), non può mai divenire privo di 
tale forza, eccetto in caso di Videhamukti (liberazione incorporea), 
quando il triplice corpo (grossolano, sottile, causale) deve dissolversi. 
Penso anche che il vostro punto di vista si può conciliare con questa 
interpretazione dell'argomento. La Kundalinî Shakti è l’aspetto statico 
della vita dell’intero corpo organizzato, come dite giustamente. La 
scienza non spiega chiaramente la relazione tra la vita delle cellule 
individuali e quella dell’intero organismo. La vita comune è semplice- 
mente un risultato meccanico della vita delle cellule particolari, op- 
pure la vita delle cellule particolari è soltanto una speciale manifesta- 
zione della vita comune? In altre parole, la vita comune è una cau- 
sa che ha per effetto la vita delle cellule, o viceversa? Su questo 
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punto la scienza non ha potuto decidere nulla. Ammettendo lo Shakti- 
vada (dottrina di Shakti), sono incline, da parte mia, a dare la pre- 
cedenza alla vita dell’insieme. Nella stessa cellula-germe c’è la sostan- 
za della vita dell’insieme, e tutto lo sviluppo del Jivadeha (corpo del 
Jîva) non è che la realizzazione in dettaglio di quel che è già stato 
dato in sostanza, secondo il principio dell’Adrishta (Karma). Nondi- 
meno, sono dispostissimo a riconoscere alle cellule particolari una vita 
semi-indipendente. ‘Semi’, perché devono necessariamente essere soste- 
nute dalla vita dell’intero organismo. Ciò che agisce in bene o in 
male sulla vita di esso, influenza la condizione delle cellule; la fine della 
vita dell'organismo è seguita dalla morte delle cellule, e così via. 

“Ora, in ogni cellula vi è naturalmente una polarità statico-dina- 
mica. Tale polarità o correlazione esiste anche nell’insieme dell’organi- 
smo. In esso il polo del correlativo statico è la potenza arrotolata nel 
Màladhara e quello correlativo dinamico è la potenza attiva (i cinque 
Pràna, cioè Pràna, Apàna, Samàna, Udana e VyAna) che effettivamente 
favorisce lo svolgersi delle varie funzioni del corpo. Di solito questa 
forza dinamica è diffusa per tutto il corpo e vivifica non solo i tessuti 
maggiori, ma anche le cellule microscopiche. La devitalizzazione (come 
dite) del corpo nel Kudalinî Yoga o nello Shatchakrabheda è dovuta, 
oso pensare, non all’esaurimento o alla mancanza di energia statica nel 
Màladhara, ma al concentrarsi o al convergere dell’energia dinamica 
ordinariamente diffusa per tutto il corpo, talché l’equivalente dinamico 
opposto alla base statica, o Kundalinî Shakti, non è altro che il quin- 
tuplice Pràna, normalmente diffuso ed ora raccolto, mercè il suo 
ritiro dagli altri tessuti del corpo, e concentrato in una linea lungo 
l’asse. In genere dunque l’equivalente dinamico è il Pràna diffuso 
per tutti i tessuti. Nello Yoga è concentrato lungo l’asse, ma l’equi- 
valente statico, o Kundalinî Shakti, permane in tutti e due i casi. Così 
si mantiene anche la polarità o correlazione: nel primo caso, tra Shakti 
nel Maladhara ed il Pràna diffuso; nel secondo caso, tra Shakti nel 
Màla ed il Pràna concentrato lungo l’asse. Questa è forse una spiega- 
zione soddisfaciente della freddezza, dell’inerzia crescente, dell’insensi- 
bilità, ecc., del resto del corpo nel Kundalinî Yoga di cui mi scrivete. 
In genere, nello Yoga, questo ritiro e concentrazione di Pràna sono 
incompleti. Il Pràna restante, e le cellule viventi, tengono in vita il 
corpo, per quanto inerte e simile ad un cadavere. Nel caso di un 
ritiro e di una concentrazione completi, le cellule morranno ed il corpo 
si disintegrerà. 

“D'altra parte, se nel Kundalinî Yoga la potenza arrotolata fosse 
semplicemente ed interamente svolta (resa cioè dinamica), si dovrebbe 
verificare per tutto il corpo piuttosto un eccesso che una mancanza 
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di vitalità. Nulla verrebbe sottratto all’energia dinamica già disponi- 
bile nel corpo, anzi, aumenterebbe, perché l’energia statica del Mila 
verrebbe mutata in cinetica e salirebbe lungo l’asse influendo sui tessuti 
limitrofi. 

“Di conseguenza, oserò concludere che l’energia statica alla base 
dell’asse, senza esaurirsi o subire un mutamento, induce o produce 
un equivalente dinamico che è il Pràna sparso per il corpo, ora rac- 
colto e concentrato lungo l’asse. Le fasi di questo procedimento possono 
così riassumersi: 


“1, In principio v'è, alla base dell’asse, la potenza arrotolata ed il 
suo necessario correlativo, il Pràna dinamico, diffuso per tutto il corpo 
nelle sue cinque forme. 


“2. Nel Kundalini Yoga una parte del Pràna dinamico già 
disponibile si fa agire convenientemente alla base dell’asse, tanto che 
la base, o in particolare il Padma (fiore di loto) a quattro petali che 
rappresenta questo centro, diventa ultra-saturo e reagisce su tutta 
l’energia dinamica diffusa nel corpo, ritirandola dai tessuti e facendola 
convergere lungo la linea dell’asse. In questo modo l’equivalente dina- 
mico diffuso per il corpo diventa l’equivalente dinamico concentrato 
lungo la linea dell’asse. Questo è forse il significato del risveglio del 
Serpente. 


“a) In questa reazione, l’energia arrotolata non ha perduto il suo 
equilibrio generale né la sua condizione statica. 


‘b) È difficile indicare il modus operandi di questa reazione, ma è 
probabilmente (come suggerivo prima) o (I) una conversione parziale 
della potenza arrotolata infinita in una sorta d’influenza che può così 
raccogliere il Pràna sparso concentrandolo lungo l’asse, oppure (II) 
un'azione induttiva, analoga all’azione elettromagnetica, per cui i 
Pràna si raccolgono e si concentrano. In quest’ultimo caso la con- 
versione dell’energia statica non è necessaria. Dovremo forse scegliere 
tra queste due spiegazioni, o piuttosto coordinarle, per comprendere il . 
modus operandi. In linguaggio matematico, il Pràna sparso è una quan- 
tità scalare (poiché ha una grandezza, ma manca di direzione), mentre 
il Pràna concentrato è una quantità vettoriale (perché dotato di una 
grandezza e di una direzione definite). 

“Supponete infine di guardare con un Divyachakshu (occhio inte- 
riore) il progresso del Kundalinî Yoga. Ecco che un qualcosa di simile 
ad una folgore concentrata (Tadit) sorge dal Mfladhara, acquistando 
velocità nel salire da un Chakra all’altro, finché giunge infine nel 
Paramashivasthàna (dimora dello Shiva Supremo). Ma guardate in- 


DI 


dietro, e vedrete che la Kundalini è anche Îà nel Màla, arrotolata 
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tre volte e mezza intorno allo Svayambhu Linga. Se ne è andata 
eppure è rimasta, si è fermata e di nuovo sta tornando a Se stessa. 
Questa veduta non è forse appoggiata dall’autorità delle scritture e 
dall'esperienza dello yogî?”. 

A parte i dettagli, il principio fondamentale sembra quello per 
cui Kundalinî Shakti, da “sveglia” (Ella stessa oppure la Sua proie- 
zione, come suggerisce il mio amico), cessa di essere una potenza statica 
che sostiene la coscienza del mondo, il cui contenuto si conserva sol- 
tanto finché Ella “dorme”, e, una volta messa in movimento, è tratta 
verso quell’altro centro statico, situato nel fiore di loto a mille petali 
(Sahasràra), che è Ella stessa unita con Shiva-coscienza, o coscienza 
estatica oltre il mondo delle forme. Quando Kundalinî “dorme”, l’uomo 
è desto alle cose del mondo. Quando Ella “si sveglia” egli dorme, cioè 
perde ogni coscienza terrena ed entra nel suo corpo causale. Nello 
Yoga egli va al di là, alla Coscienza informale. 

Devo solamente aggiungere, senza discutere oltre su questo punto, 
che quelli che praticano questo Yoga affermano che è superiore ad 
ogni altro, *° e che il Samdhi (estasi) raggiunto attraverso di esso è 
più completo. La ragione che adducono è questa: nel Dhyànayoga 
l’estasi avviene mediante il distacco dal mondo e la concentrazione 
della mente che produce l’arresto dell’attività mentale (Vritti), o 
elevando la pura Coscienza liberata dalle limitazioni del mentale. !* 
Il grado cui può arrivare questo processo di rivelazione della coscienza 
dipende dalle capacità di meditazione (Jnaànashakti) del Sàdhaka e da 
quanto egli sia riuscito a staccarsi dal mondo. D'altra parte Kundalinî, 
che è tutte le Shakti ed è dunque la stessa Jnanashakti, quando lo 
yogî la desta produce la completezza del Jnàna. In secondo luogo, 
nel Samadhi del Dhyanayoga non vi è né risveglio né unione di Kun- 
dalinî Shakti, accompagnate dalla beatitudine e dall’acquisto di speciali 
poteri (Siddhi). Inoltre, nel Kundalinî Yoga non si raggiunge il Sa- 
màdhi con la sola meditazione, ma mediante la potenza centrale del 
Jîva, potenza che reca in sé le forze del corpo e quelle del mentale. 
Si afferma che l’unione raggiunta in tal modo è più completa di quella 
che si compie soltanto con sistemi mentali. Sebbene in tutti e due i 
casi si perda la coscienza fisica, nel Kundalinî Yoga non solo il men- 
tale, ma anche il corpo nella misura in cui è rappresentato dalla sua 
potenza centrale (o, forse, dalla sua proiezione) è realmente unito 


110 Non dico di ammetterlo, né che è un fatto. Lo può dire soltanto chi 
ha avuto tutte le esperienze dello Yoga. 

11 Secondo me si tratta di quel che i seguaci della “Christian Science” chiamano 
“il mentale mortale”. Nella filosofia indiana l’intelletto è una manifestazione tem- 
poranea e limitata della Coscienza eterna illimitata. Poiché si tratta di condizioni 
differenti, due termini sono più adatti di uno. 
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a Shiva. Questa unione dà un godimento (Bhukti) che il DhyAnayogî 
non prova. Mentre sia il Divya-yogî sia il Vîra Saàdhaka hanno godi- 
mento (Bhukti), quello del primo è infinitamente più intenso, poiché 
è un’esperienza della Beatitudine stessa. Il godimento del Vira Sa- 
dhaka ne è soltanto un riflesso sul piano fisico, uno zampillo di vera 
beatitudine tra gli ostacoli e le pastoie della materia. Inoltre, benché 
si dica che tutti e due portano alla liberazione (Mukti), nella Vîra 
Sadhanà ciò ha soltanto un senso figurato, perché indica una beatitu- 
dine che sul piano fisico si avvicina di più a quella della Mukti, ed 
un Bhàva, o sensazione di momentanea unione di Shiva e Shakti, 
che nella Yoga Sàdhanà più elevata matura nella vera Liberazione dellc 
yogî. Questi, in senso letterale e pieno, ha Godimento (Bhukti) e 
Liberazione (Mukti). Ecco perché questo Yoga pretende d’essere l’Im- 
peratore di tutti gli Yoga. 

Comunque sia, a questo punto abbandono l'argomento con la spe- 
ranza che altri continui lo studio da me qui iniziato. Ritengo che 
esso, come altre questioni del Tantra ShAstra, qualunque poi ne sia 
il valore intrinseco, meriti un approfondimento che non gli è stato 
ancora riserbato. 


I TESTI 


LA DESCRIZIONE DEI SEI CENTRI 
(SHATCHAKRA NIROPANA) 


VERSETTO INTRODUTTIVO 


Parlerò ora del primo sbocciante germoglio della completa realiz- 
zazione del Brahman, che, secondo i Tantra, si ottiene per mezzo dei 
sei Chakra e del resto, nel loro proprio ordine. 


COMMENTO 


Solo Colui che è pervenuto alla conoscenza della ricchezza! dei sei 
Fiori di Loto? attraverso il Mah&-yoga è in grado di spiegarne gli intimi 
principi.5 Né il più eccellente tra i sapienti, né il più anziano (per espe- 
rienza) è in grado di spiegare, se non in grazia del Guru, gli intimi prin- 
cipi relativi ai sei Fiori di Loto, pieni come essi sono della grandezza di 
Sha, Sa e Ha.* Ora, il misericordiosissimo Piùrnànanda Svaàmî, desideroso 
di salvare il mondo precipitato nel fango della miseria, si assume questo 
compito. Egli lo fa per guidare i Sàdhaka; * per impartire il Tattva-jnana,? 
che porta alla liberazione; ed anche desiderando parlare dell’unione di 
Kundalinî® con i sei Chakra.* 

“Ora” (Atha). — La forza di questa particella sta a dimostrare il 
legame intercorrente tra questo libro e l’opera dell'Autore intitolata Sbrf- 
tattva-chintàmani, i cui primi cinque capitoli riguardano i riti e le prati- 


1 Parichita-shadambhoja-vibhava. 

2 Cioè lo Shat-chakra; sei centri, che sono: Muladhara, Svadhishthana, Ma- 
nipùra, Anàahata, Vishuddha ed Ajnà. 

3 Antas-tattva, cioè relativi allo Shat-chakra. 

4 Kripà-nàtha, Signore di Misericordia, cioè il Guru. 

5 Sha, Sa, Ha. Sha=Liberazione Finale. Sa= Conoscenza. Ha=Spirito Supre- 
mo; anche Brahma, Vishnu e Shiva, rispettivamente. 

€ Coloro che praticano la Sàdhana, o disciplina spirituale; qui gli aspiranti 
allo Yoga. 

? Tattva-jnàna=Brahma-conoscenza o Brahman = conoscenza. 

® La Devî come Shabda Brahman (Shabda-brahma-ràpà Kundalinî; v. 2, post) 
nel mondo del corpo (Pindaàndà) o Kshudra-brahmanda (microcosmo). Il verso 10 
La descrive come Colei che mantiene tutti gli esseri nel mondo attraverso l’inspi- 
razione e l’espirazione. Il “Suono” non manifestato assunse la forma di Kundalî 
nel corpo animale (vv. 10, 11). 

? Màladhàara, ecc. 
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che preliminari allo Shatchakranirtìpana. !° In questo libro egli parla del 
primo germoglio della realizzazione del Brahman. 

Paramànanda (Beatitudine Suprema) significa Brahman, che, dice la 
Shruti, è “Eterno (Nitvam), nonché Conoscenza (Vijnànam) e Beatitudine 
(Anandam)”. 

“Secondo i Tantra” (Tantrànusàrena) — cioè secondo l’autorità dei 
Tantra. !! 

“Il primo sbocciante germoglio” (Prathamankura) — cioè i primi passi 
che portano alla realizzazione del Brahman. Il primo impulso a tale realiz- 
zazione è appunto conseguito attraverso la conoscenza dei sei Chakra, delle 
Nadî !? e del resto, giusta la Saàdhanà dello Yoga tantrico. 

“Completa realizzazione” (Nirvàha). — La parola sanscrita vuol dire 
“compimento”; aqui il compimento dell’immediata realizzazione sperimentale 
del Brahman.* 

Vi, per mezzo dei sei Chakra e di altre cose” (Shat-chakràdî-kra- 
modgata) — cioè conseguita attraverso la meditazione !4 sui sei Chakra: 
Màladhara, Svadhishthàna, Manipùra, Anàahata, Vishuddha, Ajnà; e altre 
cose, !5 cioè: le Nadî, !9 i Linga, !" i cinque elementi, !9 Shiva, Shakti, ecc., 
uniti ai sei Chakra nel loro ordine. 

L’ordine (Krama) è, anzitutto, la meditazione su di essi, poi il risveglio 
di Kundalinî col Suo passaggio al Loto di Brahma, e quindi il Suo ritorno 
di lì; l'unione di Shiva e Shakti e così via. 

“Ordine” (Krama) attraverso il quale la si consegue, e che si identifica 
con la pratica dello Yoga. 

In sostanza l'Autore dice: “Parlerò del primo passo (Ankura) della 
pratica in cui consiste il primo impulso all’immediata realizzazione speri- 
mentale !° del Brahman, ottenuta attraverso una conoscenza dei sei Chakra 


DS 


quale è stabilita nei Tantra.” 


10 Shatchakra-nirùpana. Nirùpana=ricerca, accertamento sui, e dei sei Chakra. 
Ciò è la materia del sesto capitolo dello Shritattva-chintàmani di Pùrnànanda. 

1 In cui si trova una dettagliata descrizione del processo qui descritto, noto 
come Shat-chakra-bheda, o penetrazione nei sei Chakra. 

12 I “nervi” o canali di energia (vedi v. 2). Nadî deriva dalla radice mad, 
“movimento”, e significa canale (Vivara). 

A Brahma-sékshAtkara-ràpa-nishpattih. 

16 "Conseguita attraverso”. Questo è l’Udgata, che letteralmente significa 
“sorto da”, “germogliato da”. 

15 Secondo Shankara per “altre cose” si intendono il Sahasràra, ecc. Questo 
Shankara, al quale ci si riferisce qui ed in seguito, è un commentatore di questa 
opera, non il filosofo Shankaràcharya. 

16 Vedi nota 12. 

17 In tre dei Chakra: Svayambhu, Vana e Itara. 

18 Vyoma-panchaka. 

19 Brahma-sàkshat-kara. 
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VERSETTO 1 


Nello spazio esterno al Meru,' poste a sinistra e a destra, si 
trovano le due Shirà,? Shashî-* e Mihira.* La Nadî Sushumni, che si 
sostanzia dell’intreccio dei tre Guna,® è nel mezzo. Essa è la forma 
della Luna, del Sole e del Fuoco.* Il suo corpo, una fila di fiori 
Dhàstàra” in boccio, si stende dal centro del Kanda® alla testa, e 
all’interno di essa la Vajrà si stende risplendendo dal Medhra® alla 
testa. 


COMMENTO 


Ora, uno Yoga come quello di cui si parlerà, non può essere conse- 
guito senza la conoscenza dei sei Chakra e delle Nadî; l’Autore perciò 
descrive tali Nàdî in questo e nei seguenti due versetti. 

“Nello spazio esterno” (Vaàhya-pradeshe) alle due Nadî, Shashî e Mibira 
(Shashi-mihira-shire=le due Nàdî o Shirà, Shashî e Mihira). — Shashî = Chan- 
dra (Luna); Mihira = Sfìrya (Sole). Queste due Nîdî, che sono della natura 
della Luna e del Sole, !° sono le Nadî Ida e Pingala. 

“Meru”. — E il Meru-danda, la spina dorsale o colonna vertebrale, che 
va dal Mila (radice) o Mùladhîra al collo. Se ne tratterà in seguito. 

“Poste a sinistra e a destra” (Savya-dakshe-nishanne). 

“Queste due Nédî”. — “Idà è posta a sinistra e Pingalà a destra del 
Meru”, dice il Bhdta-shuddhi Tantra. Il Sammobana Tantra! parla come 
segue della loro somiglianza con il Sole e la Luna: 

"L’Idà Nadî, a sinistra, è pallida ed è della natura della Luna ! (Chan- 


1 La colonna vertebrale. 

2 Cioè: Nîdî. 

8 Luna, che sta, in quanto femminile (Shakti-ràpà Nadî Idà), a sinistra. 

4 Sole, la maschile Nadî Pingalaà, a destra. 

5 Doppio significato (v. post): i Guna, Sattva, Rajas e Tamas; o, in quanto 
“nervi”, la Nadî Sushumna con la Nadî Vajrà al suo interno e la Nadî Chitrinî 
dentro quest’ultima. 

Cioè come Chitrinî, Vajrinî e Sushumnà. 

? Dbatura fastuos, un fiore bianco. 

8 La radice di tutte le Nadî (v. post). Kanda=bulbo. 

? Pene. 

10 Chandrasvaràpînî e Sùryaràpà. 

11 Cap. IV, 5-6. Il settimo verso, che non è citato dal Commentatore, dice: 
“Dentro il Meru, colei che si estende dal Mùla al luogo di Brahman è l’ardente 
Sushumnà, centro di ogni sapienza”. 

12 Cf. Rudrayimala, Cap. XXVII, v. 51. 
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drasvarùpinî). Essa è la Shakti-ràpà Devî, !* vera personificazione del nèttare 
(Amrita-vigrahà). A destra v'è la maschile Pingalà, della natura del Sole. 
Ella, la gran Devî, è Rudràtmikà !4 ed è d’un rosso lucente come i filamenti 
del fior di melograno”. 

Queste due Nàdî salgono separatamente dal Mila (cioè: Mùaladhara) e, 
raggiunto l’Ajnà Chakra, vanno verso le narici. 

Lo Yamala dice: “Alla sua (cioè: di Meru) sinistra e destra sono Ida 
e Pingalà. Entrambe salgono direttamente, alternandosi da sinistra a destra 
e da destra a sinistra, e, avendo così percorso tutti i Fiori di Loto, passano 
fauste alle narici”. 

Il passo precedente espone l’andamento incrociato e divergente delle 
due Nàdî. Esse salgono alternandosi da sinistra a destra e da destra a sini- 
stra e, girando intorno ai Fiori di Loto (Padma), formano una treccia e 
vanno alle narici. 

Altrove esse sono descritte come poste ad arco: “So che le due Nîdî 
Idà e Pingalà sono fatte come archi”. 

Oppure: 15 “Quella che è connessa con lo scroto sinistro è unita a Su- 
shumnà e, passando vicino all’omero destro, resta piegata ad arco in corri- 
spondenza del cuore e, raggiunto l’omero sinistro, va verso il naso. Simil- 
mente quella che viene dallo scroto destro va alla narice sinistra”. 

Queste due Nadî provenienti dallo scroto destro e dal sinistro, quando 
raggiungono lo spazio tra le sopracciglia formano con Sushumnà un triplice 
nodo (Trivenî) e vanno alle narici. 

Esse sono anche così descritte: “In Idà c'è la Devî Yamunà, in Pingala 
c'è Sarasvatî, in SushumnA abita Ganga. ! Esse formano un triplice intreccio !” 
unito alla radice del Dhvaja, !* e si separano all’altezza delle sopracciglia; 
petciò si parla di Trivenî-Yoga; bagnarvisi !* dà abbondanti frutti”. 

“Si sostanzia dell’intreccio dei tre Guna” (Tritaya-gunamayî). — La 
parola composta qui usata dà adito a differenti interpretazioni. Leggendo 
Guna col significato di “legame”, vorrà dire “formata da tre legami”, cioè 
Sushumna, Vajrà e Chitrinî. 2° Tutt’e tre formano un complesso unico, ma 
considerate separatamente sono distinte. Se invece si legge Guna col signi- 
ficato di “qualità”, allora vorrà dire “in possesso delle qualità di Sattva, Rajas 
e Tamas”. Ora la sostanza di Chitrinî è Sattva, di Vajrà è Rajas e di Su- 
shumnà è Tamas. 


13 Shakti-ràpà, la Devî come Shakti o “femminile”. 

14 Rudràtmik4, cioè della natura di Rudra o “maschile”. 

15 Passo del Prapanchasàra (Vol. III, Téntrik Texts), Cap.I, vv. 81-82. 

16 Sammobana Tantra, Cap. II, 13: “In Idà vi è la Devî Jahnavî, Yamuna 
è in Pingalà e Sarasvatî è in Sushumnà”, tutti nomi di fiumi sacri indiani. 

17 Si può anche intendere nel senso che le tre Nadî si congiungono ai tre 
Granthi: Brahma-granthi, Vishnu-granthi e Rudra-granthi. 

Il pene. 

19 “Bagnarvisi” (intendi: nei fiumi nominati) ecc., significa che quando la 
mente raggiunge la piena conoscenza di questo Chakra, ne deriva un gran beneficio. 

20 Sushumnà è la membrana esterna, Chitrinî quella interna, e dentro Chitrinî 
è Brahmanadî, il canale lungo il quale passa Kundalî. 
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“E° nel mezzo” (Madhye) — cioè in mezzo o dentro il Meru. 

"Colei che è nel Meru dal Mila alla regione del Brahma-randhra”, ecc. ?! 

Il Tripura-sàra-samuchchavya dice: “Colei che è entro la cavità del Danda, 
estendendosi dalla testa all’Adhara” (cioè il Mtladhara), ecc. 

Alcuni, in considerazione del seguente passo del Tantrachddémani, insi- 
stono che esso dimostra come la Sushumnà sia fuori del Meru: “O Shivà, 
alla sinistra del Meru si trova la Nàdî Idà, il Nèttare Lunare, e alla destra 
Pingalà simile al Sole. AI di fuori di esso (Tad-vahye)? e tra queste due 
(Tavor madhye) è l’ardente Sushumn”. 

Ma questa è solo l’opinione di qualcuno. Il nostro Autore parla (nel 
versetto seguente) dei Fiori di Loto all’interno del Meru, e, poiché la 
Sushumnà li sorregge, essa deve necessariamente trovarsi dentro il Meru. 

“Forma della Luna, del Sole e del Fuoco” (Chandra-sùryàgni-ràpà). — 
Chitrinî è pallida ed è la forma della Luna, Vajrinî ? è simile al Sole e 
quindi ha lo splendore del fiore di melograno; Sushumnà è ardente e quindi 
rossa. Il Bhbatashuddhbhi Tantra, descrivendo la Sushumna, conferma queste 
tre descrizioni. Sushumnà è la più esterna e Chitrinî la più interna. 

“Nel suo interno, ad un'altezza di due dita, v'è Vajrà, e v’è pure 
Chitrinî; perciò Sushumnà è Trigunà; essa è vibrante come una donna 
appassionata; essa è il ricettacolo dei tre Guna, Sattva e gli altri, ed è 
l’autentica forma della Luna, del Sole e del Fuoco”. 

“Dal centro del Kanda alla Testa” (Kandamadhyàchchhirahsthà). — Kan- 
da è la radice di tutte le Nadî. Se ne parla nel seguente modo: “Due dita 
sopra l’ano e due sotto il Medhra vi è Kanda-mùla, simile ad un uovo 
di uccello e largo quattro dita. Le Nadî, in numero di 72.000, si diramano 
da esso”. Le Nadî vengono fuori da questo Kanda. 

Shirahsthà (collocata nella testa): da ciò si deve intendere che essa 
termina nel mezzo del Fiore di Loto dai dodici petali, che è vicino al 
pericarpo del Sahasràra, sospesa all’in giù dentro la testa. Si veda il verso 
d’apertura del Pédukd-panchaka: “Adoro il Fiore di Loto dai dodici petali 
che è corona della Nadî, lungo il canale (Randhta)? entro il quale passa 
la Kundalî”. 

Come Chitrinî che la contiene, così SushumnA finisce qui. Se si inten- 
desse che essa esiste oltre il Sahasràra vi sarebbe contraddizione con la 
descrizione del quarto versetto, ove il Sahasràra è definito come “risplen- 
dente in uno spazio vuoto” (Shtnyadeshe prakàsham). Se Sushumnà passa 
oltre, non ci può essere spazio vuoto. 


21 Sammobana Tantra, II, 7; si trova anche nel cap. XXVII, v. 52, del 
Rudrayàmala. 

22 Se si interpreta Tad-vàhye nel senso di “fuori di queste due”, cade l’appa- 
rente contraddizione. Tadvaàhye si forma sia da Tasya vahye sia da Tayor vahye; 
nel secondo caso il senso sarebbe: fuori delle due. Quelli che si fondano su 
questo passo leggono Tad-vàhye come Tasya vahye. 

3 Vajrinî=vajrà. 

24 Medhra= pene. 

25 Questo canale o passaggio dentro Chitrinî è Brahmanîdî. 
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V’è chi afferma che le tre Nadî — Ida, Pingalà e Sushumnà — sono 
dentro il Meru e cita come prova il seguente periodo dal Nigazza-tattva- 
séàra: “Si dice che le tre Nîdî siano all’interno del Meru, nel mezzo della 
parte posteriore”. Ma questo non può essere: tutti i Tantra affermano che 
Idà e Pingalà sono fuori del Meru, ed è per la loro autorità che il nostro 
Autore ne parla situandole fuori del Meru. Del resto, se fossero all’interno 
del Meru non potrebbero essere arcuate e toccare il fianco e la spalla. Il 
Nigama-tattva-sàra sembra intendere, per “tre Nàdî”, Sushumna, Vajrà e 
Chitrinî, non Ida, Pingalà e SushumnA. 

La posizione della Sushumnà dal Màladhàara alla testa è descritta così: 
“Sushumnà sale abbarbicandosi al Meru come un rampicante Chavya e, 
raggiunta la fine del collo, l’Elegantissima, emerge, si flette e, appoggian- 
dosi allo stelo della Shankhinî, ? si avvia verso la regione di Brahman 
(Brahma-sadhana)”. 

Oppure: “Le altre due sono collocate ad arco. Sushumnà è l’incarna- 
zione di Pranava; 2 uscendo dalla spina dorsale essa raggiunge la fronte. 
Passando tra le sopracciglia e unita a Kundalî 2° si avvicina con la bocca ® 
al Brahmarandhra”. 

Da ciò appare con chiarezza che la spina dorsale arriva alla fine della 
parte posteriore del collo. 

“Appoggiandosi allo stelo della Shankhin 
Shankhinî è così descritta: 

îshvara ha detto: “Sarasvatî e Kuhv sono dalla parte opposta di 
Sorin Gandharî e Hastijihvà sono di nuovo a destra e a sinistra di 

a”. 

E anche: “Tra GaAndhîrî e Sarasvatî vi è Shankhinî. La Nîdî detta 
Shankhinî va all’orecchio sinistro”. 

E ancora: “Shankhinî, emergendo dalla cavità della gola, va obliqua- 
mente verso la fronte e poi, o Ambikà,® congiunta con Chitrinî e avvolta 
intorno a lei, da quel punto va verso la testa”. 

Quindi essa (Shankhinî) parte dal Kanda-mùla, procede tra Sarasvatî e 
Gandhîarî e raggiunge la gola, poi uno dei suoi rami procede obliquamente. 
verso l’orecchio sinistro, mentre l’altro va alla sommità della testa. 

“Vajra all’interno di Essa” (Madhyame’syàh) — cioè dentro la Su- 
shumnà. 


î” 


(Shankhinî-nàlam-alambya). 


26 Tetranthera Apetala (Amarakosha di Colebrook). 

2î La Nîadî che ha quel nome; v. post. 

28 Pranavakriti, il mantra “Om”. Ciò significa che Pranava si manifesta come 
Sushumnà. 

29 La Devî Kundalinî; v. ante. 

50 La sua bocca si è avvicinata al Brahmarandhra. Qui il locativo è Saàmîpye 
saptamî, cioè locativo in senso di prossimità. La Sushumnà in realtà non rag- 
giunge il Brahmarandhra, ma gli si accosta, terminando presso il Fiore di Loto 
dai dodici petali. Cf. v. 1, Pédukdpanchaka. 

31 “Madre”, un attributo della Devî. 
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Alcuni affermano che il Meru-danda si estende dai piedi al Brahma- 
randhra e citano a conferma il seguente passo dal Nigamza-tattva-sàra: “Il 
sostegno osseo che parte dai piedi? e va al Brahmarandhra è chiamato 
Meru-danda di quattordici Loka”. 

Ma la colonna vertebrale è la spina dorsale (Meru-danda). Essa va 
dal Màla-kanda alla fine della parte posteriore del collo. Ciò è in sé 
evidente, e nessuna autorità può alterare cose così palesi. Inoltre è impos- 
sibile che un unico osso vada fino ai piedi, perché in tal caso le gambe 
non si potrebbero né piegare né stendere. Il Meru dunque non arriva al 
di sotto del Mùla (Màladhara). Il significato del passo del Nigarza-tattva- 
sàra appare chiaro se leggiamo Pàda col senso di “gamba” e non di “piede”. 
“L’inizio del pàda” (Paàdadi) significherebbe dunque “dove cominciano le 
gambe”. Il senso sarebbe dunque che l’osso che comanda l’intero corpo dai 
piedi alla testa è il Meru-danda, che è simile a un bastone e comincia 
dal pene, due dita sopra il Mila-kanda. Il Bhatasbuddhi Tantra dice: “Den- 


tro di esso e due dita sopra di esso sono Vajrà e Chitrinî”. 


32 Pàdadi, Lett.: inizio del pàdà; v. post. 
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VERSETTO 2 


All’interno di essa! vi è Chitrinî, la quale è lucente dello splen- 
dore di Pranava ? e raggiungibile nello Yoga dagli yogî. Essa (Chitrinî) 
è sottile come un filo di ragno, penetra in tutti i Fiori di Loto che 
son situati nella spina dorsale, ed è intelligenza pura. * Essa (Chitrinî) 
è bella a cagione di questi (Fiori di Loto) che sono legati su di lei. 
All’interno di essa (Chitrinî) v'è la Brahmanadî, 4 che si stende dal- 
l’apertura della bocca di Hara® al luogo sommo ove è Adideva. * 


COMMENTO 


“All’interno di essa” (Tanmadhye) — cioè, dentro Vajrà. 

“Lucente dello splendore di Pranava” (Pranava-vilasità). — Essa assorbe 
il carattere luminoso di Pranava nell’Ajnà-chakra, quando passa attraverso 
di esso. Cf. v. 37, post. 

“Come un filo di ragno” (Lùtà-tantàpameyà). — È fine come il filo 
di un ragno. 

“Penetra in tutti i Fiori di Loto”, ecc. (Sakala-sarasijàn meru-madhyan- 
tara-sthàn bhittvà dedîpyate). — Penetra nel pericarpo dei sei Fiori di 
Loto e splende come una collana di gemme. 

C’è un passo citato dal quarto Kanda del Kalpa-Stitra e spiegato così: 
“Nel canale vuoto dentro Chitrinî vi sono sei Fiori di Loto e sui loro 
petali la Mahàdevî Bhujangî si muovono (viharanti)”. 

Ora, questo testo che accorda un verbo plurale con Bhujangî al singo- 
lare,” sembra scorretto. Ma poiché si dice che sono parole di Shiva e che 
il plurale è usato come un singolare, bisognerebbe intendere che il locativo 
nella frase: “nel canale dentro Chitrinî” è usato come strumentale, e l’esatto 
significato del passo in questo caso sarebbe “che Bhujangî va lungo il 
canale dentro Chitrinî. E mentre Ella passa, nel suo moto ascendente penetra 
nei Chakra e si muove sui petali dei Chakra”. O può anche voler dire 
“che Bhujangî va lungo la cavità di Chitrinî, e si muove sui petali dei sei 
Fiori di Loto all’interno di Sushumnà, e finalmente va al Sahasràra”. 

Per l’autorità di quanto precede non si può concludere che i sei Fiori 
di Loto siano nella cavità di Chitrinî * 


1 Cioè dentro Vajrà che è, a sua volta, dentro Sushumna. 

2 Il Mantra “Om”. 

3 Shuddhabodhasvaràùpà. Da essa si ricava Jnàna da parte di coloro che sono 
puri (Shankara). 

4 Brahmanfdî non è una Nfdî separata da Chitrinî, ma il canale di que- 
st’ultima. 

5 Shiva; qui lo Svayambhu-linga. 

6 Il Parama Bindu; ». :5. Brahmanàdî arriva in prossimità di Adideva, ma 
non proprio a raggiungerlo. 

? Lett., “serpente”, un nome di Kundalini. 

8 Vishvanàtha, citando il Mévé Tantra, dice che tutti e sei. i Fiori di Loto 
sono attaccati alla Chitrinî (Chitrinî-grathitam). 
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“All’interno di essa” (Tan-madhye). — Dentro Chitrinî sta Brahmanàadî. 
La parola Nadî qui vuol dire canale (Vivara). Deriva dalla radice Nad, 
movimento. La parola Brahmanfdî definisce il canale attraverso il quale 
Kundalinî va dal Mùladhara al luogo di Paramashiva. Kundalinî è una forma 
dello Shabda-Brahman.® Da ciò si ha la certezza che l’interno di Chitrinî 
è cavo e che non vi è nessun’altra Nadî dentro di essa. 

“L'apertura della bocca di Hara” (Hara-mukha-kuhara). — L’apertura 
in cima allo Svayambhu-linga, nel Màladhara. Adideva è il supremo Bindu 
nel pericarpo del Fiore di Loto dai mille petali. 

Il resto del versetto non ha bisogno di spiegazione. !° 


? Shabda-Brahma-ràpà Kundalinî. Lo Shabdabrahman (vedi Introduzione) è 
il Chaitanya in tutti gli esseri. 

10 Shankara legge questo verso in maniera leggermente diversa, ma il senso 
è praticamente lo stesso, le varianti avendo carattere solo verbale. 
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VERSETTO 3 


Essa! è bella come una catena di lampi e fine come una fibra 
(di loto), e risplende nella mente dei savi. È estremamente sottile, 
ridesta alla conoscenza pura, è la personificazione di ogni Beatitudine, 
e la sua vera natura è pura Coscienza. © Il Brahma-dvàra * splende nella 
sua bocca. Tale luogo è l’ingresso alla regione cosparsa di ambrosia, 
ed è chiamato Nodo, ovvero Bocca di Sushumnà. 


COMMENTO 


Essa è ulteriormente descritta da questo Shloka: 

“Fine come una fibra (di loto) e risplende” (Lasat-tantu-ripà) — cioè, 
è luminosa, sebbene sia fine come la fibra dello stelo del loto; risplende 
grazie alla presenza di Kundalinî. 

“Personificazione di ogni Beatitudine” (Sakala-sukha-mayî). — Sukha è 
qui usato come sinonimo di Ananda, che vuol dire Beatitudine Spirituale. 
Essa è la sorgente di ogni Beatitudine. * 

“La sua vera natura è pura coscienza” (Shuddha-bodha-svabhàvà). — 
Shuddha-bodha è Tattva-jnàna, la cui natura ® è pura coscienza. 

“Brahbma-dvdra” * — è l’entrata e l’uscita di Kundalinî nel suo passaggio 
a e da Shiva. 

“La sua bocca” (Tadasye) — la bocca della Branmanàdî, l’apertura della 
bocca di Hara. 

“Tale luogo” (Tadetat) — cioè, il luogo vicino all’ingresso. 

“L'ingresso alla regione cosparsa di ambrosia” (Sudhàdhara-gamya-pra- 
desha). — La regione che è cosparsa dell’ambrosia (Sudh4) che sgorga dal- 
l'unione” di Parama Shiva con Shakti, e che si ottiene con l’aiuto di 
Shiva e di Shakti che risiede nel Màladhara. 

“Nodo” (Granthi-sthànam). — Il punto d’unione di Sushumnà e Kanda. 

“E chiamato” — da coloro che sono versati negli Agama. 


1 Cioè, Chitrinî, il cui interno è detto Brahma-nàdî. 

2 Shuddha-bodha-svabhàvà. 

3 Vedi Commento. 

4 Perché, secondo Vishvanatha, sparge nèttare, contenendo dunque ogni sorta 
di beatitudine. Shankara dice che è anche possibile interpretare "essa è ricolma 
di beatitudine per tutti”. 

5 Sva-bhava è interpretato da Kalîcharana nel senso di propria natura. 
Shankara interpreta il termine nel senso di Jnàna, cioè Paramtma, o, in altre 
parole, Jnàna divino o spirituale. Secondo Shankara si deve leggere Shuddha- 
bhava-svabhavà. 

$ Porta di Brahman. 

? Saàmarasya, termine ordinariamente applicato all’unione sessuale (Strîpu- 
myogàt yat saukyam tat sàmarasyam); naturalmente, qui e altrove è usato sim 
bolicamente. 

8 La radice di tutte le Nadî; vedi v. 1, ante 
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VERSETTO 4 


Ora veniamo al Fiore di Loto Adhîra.*! Esso è attaccato alla 
bocca della Sushumnà ed è situato al di sotto dei genitali e al di 
sopra dell’ano. Ha quattro petali di color cremisi. La sua corolla (bocca) 
pende verso il basso. Sui suoi petali vi sono le quattro lettere da Va 
a Sa, dello splendente color dell’oro. 


COMMENTO 


Dopo aver descritto le Nadî, l'Autore descrive dettagliatamente il Mî- 
làdhàra Chakra in nove versetti, a cominciare dal presente. 

“E attaccato alla bocca della Susbumna” (Sushumnasyalagnam). — I 
petali ? sono ai quattro lati del luogo in cui si incontrano Kanda e Sushumnà. 

“Al di sotto dei genitali e al di sopra dell’ano” (Dhvajàdhogudorddhvam). 
— Da sotto la radice dei genitali alla Sushumnà. 

“Quattro petali di color cremisi” (Chatuh-shonapatram). — I quattro 
petali sono rossi. Shona è il color cremisi del loto rosso. 

“Sui suoî petali vi sono le quattro lettere da Va a Sa” (Vakàaràdisan- 
tairyutam veda *-varnaih). — Le quattro lettere sono Ya, Sha (palatale), Sha 
(cerebrale) e Sa. 4 Su ciascuno dei petali dei sei Fiori di Loto le lettere 
dell’alfabeto devono essere concepite, in meditazione, come formanti un cir- 
colo a partire da destra (dakshinàvartena). Cf. Visbvasdra Tantra: “È noto che 
i petali dei Fiori di Loto contengono le lettere dell’alfabeto, e si deve meditare 
su di esse come se fossero scritte in circolo da destra a sinistra”. 


1 Cioè, al Miladhara Chakra, così chiamato perché si trova alla radice dei 
sei Chakra. Vedi da qui al v. 12, post. 

2 Vedi Introduzione. 

8 Veda-varna: Veda sta per “quattro”. Vi sono quattro Veda e gli studiosi 
usano talvolta la parola Veda nel senso di quattro, numero dei Veda. 

4 Vedi Introduzione. 
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VERSETTO 5 


In questo (Fiore di Loto) v'è la regione quadrata (Chakra) di 
Prithivî*! circondata da otto lancie lucenti. ? È di colore giallo splen- 
dente * e bella come il lampo, al pari del Bîja di Dharà ‘ che è dentro. 


COMMENTO 


Nel pericarpo di questo Fiore di Loto si trova la regione quadrata 
di Prithivî, descritta dettagliatamente. Sugli otto lati ed angoli del quadrato 
vi sono otto lancie lucenti. La regione è di color giallo. 

Cf. “O Tu dal dolce linguaggio, nel Mùladhara vi è la quadrangolare 
regione di Dharà, gialla e circondata da otto lancie (Shulà) come Kula- 
chala”. 

Kulàchala è stato interpretato da alcuni come il petto di una donna. 
Secondo questo punto di vista le punte di queste lancie hanno la forma di 
seni femminili. Altri intendono i sette Monti Kula. 5 

Cf. Nirvdna Tantra: “O Devî, le sette Montagne Kula — cioè: Niîla- 
chala, Mandara, Chandra-shekhara, Himalaya, Suvela, Malaya e Suparvata — 
stanno nei quattro angoli”. Secondo questa opinione le otto lancie sono 
paragonate alle sette montagne Kula sulla Terra. 

“Dentro” (Tad-anke). — Dentro la regione di Prithivî (Dharàmandala) 
vi è il Bija della Terra —- cioè “Lam”. Anche questo Bîja è di color giallo. 
La frase “di colore giallo splendente” (Lasat-pîta-varna) descrive anche 
il Bija. 

“Dentro questa regione v’è Aindra Biîja (Bîja di Indra)®, di color giallo, 
dotato di quattro braccia, recante il fulmine in una mano; è possente” e 
siede sull’elefante Airavata”. * 


1 Elemento terrestre, che è quello di questo Chakra. La forma di questo 


Tattva è un quadrato. 
2 Gli Ashta-shùla sono raffigurati così: SE 


3 Colore dell’elemento terrestre che presiede a questo Chakra. Ogni Tattva 
manifesta forma, colore e azione della sua particolare vibrazione. 

4 Cioè il Bîja di Prithivî, il Tattva della terra, “Lam”. Vedi Introduzione. 

5 Mahendro Malayah Sahyah Shuktimàn Rikshaparvatah 

Vindhyash cha Paripàtrash cha Saptaite Kulaparvatàh 
(citato nello Shabdastomamabanidbhi). 

Alcuni leggono Pariputrah anziché Paripàtrah. Shankara dice che vi sono 
le lancie perché il Chakra è abitato da Dakîni, che è una delle grandi Bhairavî. 

6 Il Biîja di Indra e il Bija della Terra sono la stessa cosa. 

7 Mahà-bahu, “dotato di grandi, lunghe braccia”, segno di prodezza. Cf. Ajanu- 
lambita-bàhu (braccia che arrivano alle ginocchia). 

8 L’elefante di Indra. Questo e altri animali che figurano nei Chakra denotano 
sia le qualità dei Tattva sia i Veicoli (Vahana) della Devatà relativa. Vedi In- 
troduzione. 
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VERSETTO 6 


Adorno di quattro braccia! e in groppa al Re degli Elefanti,? Egli 
porta nel Suo grembo * il Creatore fanciullo, risplendente come il gio- 
vane Sole, che ha quattro braccia splendenti, e la ricchezza del cui 
Viso-di-loto è quadruplice. ‘ 


COMMENTO 


Questo è il Dhyaàna del Dharà Bîja. Il Bîja di Dharà o Prithivî è 
identico a quello di Indra. 

“Nel Suo grembo” (Tad-anke) — cioè, in grembo a Dharà Bija. Il senso 
di questo versetto è che Brahma Creatore risiede nel grembo di Dharà 
Biîja. Per “anka” (grembo) va inteso lo spazio entro il Bindu, o Dharà Bija. 
Cf. “Nel Maladhara vi è Dharà Bîja, e nel suo Bindu abita Brahmà; l’im- 
magine di un Fanciullo, Re degli Immortali, ® è in groppa a un Elefante”. 

Si vuole che il suddetto passo significhi: “Il Re degli Immortali è in 
grembo a Dharà Bîja”. Ma, secondo il nostro punto di vista, siccome Dharà 
Bîja e Indra Bîja sono la stessa cosa, qui si fa riferimento alla loro identità; 
perciò è anche detto: “le lettere del Mantra sono la Devatà; la Devatà 
consiste nella forma del Mantra (Mantra-ràpinî)”. 

Cf. anche il Nirvéna Tantra: “O bellissima, l’Indra Biîja è sotto i 
genitali. L’assai perfetta e bella dimora di Brahma è sopra Nada, e là 
abita BrahmA Creatore, $ il Signore delle creature”.? 

Per “sopra Nada” in questo passo si deve intendere che la dimora di 
Brahmà è dentro il Bindu che è sopra Nîda. Alcuni leggono “a sinistra dei 
genitali”, sicché qui v'è una differenza di opinione. Lo Shdradé dice che gli 
Adhara variano secondo i punti di vista. 

“Quattro braccia splendenti” (Lasad-veda *-bàhu). — Alcuni interpre- 
tano il termine sanscrito composto nel senso di*“nelle braccia del quale 
brillano i quattro Veda, Sàma e gli altri”, concependo Brahma come dotato 
di due sole braccia. Ma Brahma non è mai descritto con i Veda in mano, 
mentre che lo si debba concepire nella meditazione come dotato di quattro 
braccia, risulta chiaro dal seguente passo del Bhdta-sbuddhi Tantra: 

“Sappi, o Shiva, che nel suo grembo vi è il rosso fanciullo® Brahmà 
dalle quattro braccia, che ha quattro faccie e siede sul dorso di un cigno”. !° 


1 Queste due frasi aggettivali qualificano il Dharà Bija. 

2 Airàvata. 

3 Cioè il Bindu del Bija (Dharà) o “Lam”. Per la spiegazione, post. 
‘4 Brahma è rappresentato con quattro teste. 

5 Cioè Indra Deva. 

6 Srishtikartà. 

7 Prajà-pati. 

8 Veda è usato nel senso di quattro, essendovi quattro Veda. 

? Cioè, Hiranya-garbha. 

10 Hamsa, o, come dicono alcuni, oca o fenicottero. 
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“La ricchezza del cui Viso-di-loto è quadruplice” (Mukhambhojalaksh- 
mîh chatur-bhàga-bhedah). — Da ciò si deve intendere che Brahmà ha quattro 
faccie. 

Alcuni leggono il passo: “chatur-bhàgaveda”; così leggendo, il senso 
resta praticamente lo stesso. Qualora si legga il testo sanscrito “mukhAmboja- 
lakshmî-chatur-bhàgaveda”, il senso sarà: “i quattro diversi Veda accrescono 
la bellezza dei suoi visi di loto”. ! 

In opposizione all’opinione che Brahm& tiene tra le braccia i quattro 
Veda, il Visbva-sàra Tantra nel Bràhmî-dhyàna dice: “Meditate su Bràhmî 
(Shakti) concependola di color rosso e vestita della pelle di un’antilope nera, 
con il bastone, ! la zucca, !5 il rosario di grani Rudràksha, !# mentre compie 
l’atto che allontana la paura”.!5 E nel Sapta-sbutî Stotra® fu scritto che 
si deve meditare su Shiva e Shakti concependoli come dotati delle stesse 
armi. 

Cf. anche Ydmala: “Si deve meditare. sull’àdi-Mîrti! concepen- 
dola mentre compie l’atto di allontanare la paura e di esaudire le pre- 
ghiere, !* con la Kundikà!° e il rosario di grani Rudràksha, e adorna di 
begli ornamenti”. 

Così bisogna immaginarla nella meditazione. Il resto non ha bisogno di 
spiegazione. 


11 Si allude alla credenza che i quattro Veda escano dalle bocche di Brahmi. 

12 Danda. 

13 Kamandalu. 

14 Aksha-sùtra. 

15 Cioè l’Abhaya-mudrà. La mano è volta all’in su, a mostrare il palmo a 
chi guarda. Le quattro dita sono chiuse, e il pollice traversa il palmo in direzione 
del quarto dito. 

16 Markandeya Chandi. 

17 Bràhmî Shakti. 

1* Cioè, Varadamudrà: la mano è nella stessa posizione descritta a nota 15, 
ma con il palmo disposto orizzontalmente anziché verticalmente. 

18 Kamandalu: un vasetto a forma di zucca con il manico in cima, usato 
per trasportare l’acqua, generalmente dagli asceti. 
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VERSETTO 7 


Qui abita la Devî di nome Dakinî; ® le Sue quattro braccia splendono 


di bellezza e i Suoi occhi sono di un rosso brillante. Ella è risplen- 
dente a guisa di molti Soli che sorgano in uno stesso tempo. ? Ella è 
l’apportatrice della rivelazione della Purissima Intelligenza. * 


COMMENTO 


In questo Shloka l’Autore parla della presenza di Dakinî Shakti nel- 
l’Adhàra-padma. Il senso di questo versetto è che in questo Fiore di Loto 
abita la Devî Dakinî. 

“Ella è l’Apportatrice della rivelazione della Purissima Intelligenza” * 
( Prakasham vahantî sada- shuddha-buddheh) — cioè Ella, Dakinî Shakti, mette 
in grado lo yogî di conseguire la conoscenza del Tattva (Tattva- jnàna). 
Attraverso la meditazione su di Lei, che è parte della pratica Yoga, si 
consegue il Tattva-jnàna. Questa Devî è la divinità tutelare di questa 
regione. 

Cf. “La bocca (il Fiore di Loto) ha le lettere Va, Sha (palatale), Sha 
(cerebrale) e Sa, e ad essa presiede Dakinî”. 

“Dakinî, Rakinî, Lakinî, Kakinî, come pure Shakinî e Hakinî, sono 
le regine dei sei rispettivi Fiori di Loto”. * Altrove è così proposto il DhyAna 
di Dakinî: “Si mediti su di Lei, la rosseggiante, la rossa d’occhi Dakinî, 
nel Màladhara, Ella che infonde terrore nei cuori dei Pashu,% che ha nelle 
due mani destre la Lancia” e il Khatvanga * e nelle due sinistre la Spada 
ed una tazza piena di vino. Ella è d’indole feroce e mostra i suoi denti 
aguzzi, schiaccia l’intera turba dei nemici, pingue è di corpo ed è ghiotta 
di Pàyasanna. 10 Così deve essere concepita in meditazione da coloro che 
aspirano all’immortalità”. Altrove è descritta come “splendida di un Tilaka 
vermiglio, !! con gli occhi adorni di collirio, vestita di nero (pelle di anti- 
lope) e adorna di scelti gioielli”, ecc. 


1 Dakinî e le altre Shakti di questa classe sono chiamate in alcuni Tantra 
“le Regine dei Chakra”, e in altri "le custodi” di essi. 

2 Cioè, secondo Vishvanatha, Ella è molto rossa. 

3 Shuddha-buddhi, cioè, Tattva-jnana. 

4 Se la parola “sadà” è letta separatamente da “shuddha-buddhi”, diventa 
un avverbio che qualifica “vahantî” e il passo viene a significare che "essa apporta 
sempre rivelazioni della Conoscenza Divina”. 

5 Lo Shaktananda-taranginî li mette in ordine differente. 

€ L’oscuro. Vedi Introduzione al Mabdrirvina dell'Autore. 

? Shùla. 

® Un bastone sormontato da un teschio umano. 

® Khadga, una specie di spada usata nel sacrificio di animali. Alcuni leg- 
gono, fheta. 

° Una specie di budino fatto di riso cotto nel latte con grasso e zucchero. 

11 Qui è il segno che la donna porta tra le sopracciglia per indicare che suo 


DS 


marito è vivo, segno di buon augurio. 
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Per l’autorità del passo succitato, che occorre in un Dhvana di Dàkinî, 
la si dovrebbe immaginare nella meditazione come vestita d’una pelle di 
antilope nera. 

Si deve meditare sul Deva Brahma e sugli altri concependoli con le 
faccie rivolte all’in su o all’in giù a seconda della disposizione di spirito 
(Bhava) del Sadhaka. 

La Shaktananda-taranginî !* cita quanto segue dal Méyé Tantra: 

“Parvatî chiese: Come fanno a stare nei Fiori di Loto se hanno le 
corolle rivolte verso il basso? 

“Mahadeva rispose: I Fiori di Loto, o Devî, hanno le corolle rivolte 
in diverse direzioni. Nella vita attiva !* si devono immaginare come se 
avessero le corolle all’in giù, ma nel periodo della rinuncia !* bisogna medi- 
tare su di essi figurandoseli con le corolle levate in alto”. 

Il resto è chiaro. 


12 Cap. IV; Prasanna Kumdra, edizione di Shastrî, pp. 78-79. Nel testo il 
passo non è citato per intero. 

13 Pravritti-màrga: sentiero di uscita, distinto dal Nivritti-màrga, o via di 
ritorno al Parabrahman. 

14 Nivritti-marga. 
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VERSETTO 8 


Vicino alla bocca della Nàdî detta Vajrà e nel pericarpo (del Fiore di 
Loto Adhara) costantemente splende, magnificamente lucente e mor- 
bido, Jo sfolgorante triangolo che è Kamardìpa, ! ed è noto come Trai- 
pura. ? Ivi, sempre ed ovunque, è il Vàyu detto Kandarpa, ° che è di un 
rosso più cupo del fiore Bandhujîva, * ed è il Signore degli Esseri che 
risplende come dieci milioni di Soli. 


COMMENTO 


In queste Shloka è descritto il triangolo nel pericarpo del Mùla-Chakra. 

"Vicino alla bocca della Nédî detta Vajrà” (Vajràkhyà-vaktradeshe). — 
La bocca della Vajrà è due dita sopra quella della Sushumna e sotto la 
radice dei genitali. 

d 1: triangolo noto come Traipura” (Trikonam Traipuràkhyam). — Il 
triangolo è così chiamato per la presenza della Devî Tripurà entro il Ka 
all’interno del triangolo, e la lettera Ka è l’iniziale di KAmabiîja. 5 

Ch. Shaktananda- -taranginî:* “Dentro vi abita la Devî Sundarî,? la 
Paradevatà”. 

“Morbido” (Komala) — cioè oleoso e liscio. 

“KAmart pa” è — ciò attraverso il quale KAma è indotto a farsi sentire; 
cioè, è Madanàgaraàtmaka. ° 

Cf. “Il triangolo sarebbe noto come la graziosa Shaktipîtha”. 

Il triangolo è sopra il Dharà-vîja. Cf. Sammohana Tantra, che parlando 
di Dharà-vîja dice: “Sopra di esso (Dharà-vîja) vi sono tre linee: Vamà, 
Jyeshthà e Raudrî”. 

“Kandarpa”. — Qui si fa riferimento alla presenza del Kandarpa Vayu 
nel Trikona. Esso si estende in ogni parte (samantàt) del triangolo. 

“Signore degli Esseri” (Jivesha). — Così chiamato perché la continuità 
della vita dipende da Kàma o Kandarpa. 

Si dice che “nella regione del Kanda (cuore) risieda il Pràna, e l’Apàna 


1 Vedi Commento, post. 

2 Questo triangolo, dice Vishvanatha citando il Gautamiya Tantra, è Ichchhàj- 
nanakriyàtmaka, cioè le potenze della Volontà, della Conoscenza e dell’Azione. 
Vedi Introduzione. 

3 Una forma di Apàna Vàyu. Kandarpa è 
l'Amore. 

4 Pentapaetes Phoenicea. 

5 Cioè il Mantra “Klîm”; nel Tantrardja, Shiva, parlando alla Devî, dice "la 
«lettera Ka è la Tua forma”. Il Nityap&jipaddhati, p. 80, menziona a questo pro- 
posito “Kam” il Vîja di Kaminî. Vedi Introduzione. 

6 Quando tratta del Kakara-tattva, p. 165, ediz. Shàstrî del Prasanna Kumdra. 

? Sundarî, cioè Tripura- Sundarî, un nome della Devî. 

* Shankara lo definisce come “la personificazione del desiderio del devoto” 
(Bhaktàbhilasha-svaràpam). 

9 Camera di Madana (Dea dell'Amore), la Yoni. 


x 


un nome di Kama, il Deva del- 
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nella regione dell’ano”. L’aria della: regione dell'ano è Apàna, e Kandarpa 
Vàayu, dunque, è una parte di Apàna Vayu.!° Si dice anche che! “Apfna 
guidi Pràna e Pràna guidi Apàna — come un falcone legato ad un laccio 
viene ritirato indietro se cerca di volar via; essi, a causa del loro disac- 
cordo, si impediscono a vicenda di abbandonare il corpo, ma quando sono 
d’accordo lo abbandonano”. 

I due Vayu Pràna ed Apàna seguono vie diverse, tirandosi l’un l’altro; 
perciò nessuno dei due può lasciare il corpo, ma quando si trovano d’ac- 
cordo — vanno cioè nella stessa direzione — lasciano il corpo. Kandarpa 
Vayu, essendo parte di Apfna, tira Pràna Vàyu e impedisce a quest’altimo 
di fuggire dal corpo; perciò Kandarpa Vayu è il Signore della Vita. 

AI v. 10 l'Autore descrive Kundalinî come “Colei che mantiene tutti 
gli esseri del mondo per mezzo dell’inspirazione e dell’espirazione”.! Egli 
stesso ha affermato così che Pràna e Apàna sono i conservatori degli 
esseri animati. 


10 Vayu sta qui ad indicare una manifestazione di Pràna, poiché le cinque 
manifestazioni più importanti sono Pràna, Apàna, Samana, Vyàna, Udana. Vedi 
Introduzione. 

1! Passo frequentemente ripetuto (Shdkténanda, p. 5). 

2 Il soffio inspirato ed espirato è Hamsah. 
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VERSETTO 9 


All’i interno di esso (il triangolo) vi è Svayambhu® nella Sua forma di 
Linga,” bello come oro colato, con la testa volta all’in giù. Egli si 
rivela attraverso la Conoscenza? e la Meditazione, 4 ed ha la forma 
e il colore di una foglia novella. La Sua bellezza affascina come i 
freddi raggi del lampo e della luna piena. Il Deva che risiede felice- 
mente qui, come in Kashî, ha forma simile ad un vortice. * 


COMMENTO 


‘+ In questo versetto l’Autore parla della presenza dello Svayambhulinga nel 
triangolo. 

“Svavambbu nella sua forma di Linga” (Linga-ràpî svayambhu) — cioè, 
qui abita lo Shivalinga il cui nome è Svayambhu. 


“Bello come oro colato” (Druta-kanaka-kalà-komala). — Il suo corpo ha 
la merbida lucentezza dell’oro colato. 
“Con la testa volta all’in giù” (Pashchimasya). — Cf. Kéli-kulimrita: 


“Là si trova il grande Linga Svayambhu, sempre felice, con la testa volta all’in 
giù, attivo quando è mosso da Kama-bîja” 

“Si rivela attraverso la Conoscenza e la Meditazione” (Jnàna-dhyàna- 
prakàsha). — Ne conosciamo l’esistenza per mezzo della Conoscenza (Jnàna) 
e della Meditazione (Dhyàna). Per mezzo del Jnàna ci rendiamo conto della 
assenza di attributi, e per mezzo del Dhyfna ci rendiamo conto della pienezza 
di attributi (del Brahman). Tale è lo Svayambhu. 

“La forma e il colore delle foglie novelle” (Prathama-kishalayàkàra- 
ripa). — Con ciò si esprime l’idea che la forma dello Svavambhu-linga è 
conica, simile a quella di un nuovo germoglio ancora chiuso. Come il pistillo 
interno del fiore Champaka, è largo in fondo e finisce a punta come un 
cono; ciò spiega anche come mai lo Svayambhu-linga sia di colore verde- 
azzurro (shvàma). 

Cf. ShdktAnanda-tarangint: “O Maheshani, medita sullo Svayambhu- 
linga all’interno di esso (del triangolo), che ha una fenditura nella testa 
rivolta all’in giù — il bello e verde-azzurro Shiva (Shivam shyàmala-sun- 
daram)”. 

Nello Yémala incontriamo il seguente passo: “Medita sul bellissimo, 
celestiale triangolo (Trikona) del Maladhara; dentro i suoi tre lati v'è 
Kundalî, affascinante come dieci milioni di folgori lampeggianti tra nubi 
aZZurro- cupe”. a 


” 


1 “Creato da sé”, “esistente di per sé”, 

2 Come il fallo umano. 

3 Jnana. 

4 Dhyana. 

. Sila ad una depressione sulla cima del Linga. 
fla 


” 


lo Shiva Linga di questo nome. 
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Questo passo, che descrive ‘Kundalî come “lampeggiante tra nubi 
azzurro-cupe”, sta a dimostrare che lo Svayambhu-linga è anche azzurro; 
ma nîla (azzurro) e shyàma (verde scuro) appartengono alla stessa categoria 
e perciò non dànno luogo a contraddizioni. 

“La Sua bellezza affascina come i freddi raggi del lampo e della luna 
piena” (Vidyut-pùrnéndu-bimba-prakarakara °-chaya-snigdhasantàna-hasî). — 
Come la luce della luna e del lampo non emette calore, così la luce che 
emana dallo Svayambhu-linga, fredda e piacevole, che infonde felicità nei 
cuori degli uomini. 

“Il Deva che risiede felicemente qui, come in Késhî"* (Kashîvasî-vilàsî). 
— Kashî è il luogo sacro a Shiva, sua abitazione favorita. È implicito in 
questi due aggettivi che lo Svayambhu, nel Fiore di Loto Adhàra, è felice 
come lo è nella Sua forma di Vishveshvara in Kashî, ed è tanto compia- 
ciuto di trovarsi là, quanto in Kàashî. “Vilaàsî” può anche voler dire amo- 
roso, giacché sopra lo si diceva “mosso da Kama-biîja”. Vilàsî indica la Sua 
Signoria dell’Universo. 

“Simile ad un vortice” (Sarid-àvarta-ràpa-prakàra). — L’acqua vorticosa 
crea una depressione nel mezzo, e il centro si solleva a guisa di conchiglia. * 

Questo Svayambhu è sul Kàma Bija. Cf. Kdali-Kuldmrita: “Circondate. 
dai filamenti del Loto è lo. Shringàta, !° e sopra il bellissimo Mahàa-linga 
Svayambhu, con una cavità in cima, sempre felice, con il capo volto in giù, 
e attivo se mosso dal Kaàma-bîja”. 

Altrove invece: “Là, nel pericarpo, si trova la summenzionata Dàakinî 
e il triangolo (Trikona) entro il quale vi è una piccola apertura e il rosso 
Kama-bîja. Vi è anche lo Svayambhu Linga, con la testa all’in giù e di 
un colore rossastro”. Questa, tuttavia, è una concezione diversa. 


? Vishvanàtha per Kara (raggio) legge Rasa, cioè il nèttare che fluisce 
dalla Luna. 

* Benares o Baranàsî. 

9 Shankara dice che viene descritto così a causa del suo moto continuo. 

10 La sede a piramide triangolare di Kama. 
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VERSETTI 10 e 11! 


Sopra di esso” splende Kundalinî dormiente, fine come la fibra dello 
stelo del loto. Ella è Colei che confonde il mondo, * dolcemente po- 
sando la Sua bocca su quella di Brahma-dvara.* Simile alla spirale di 
una conchiglia, Ella si avvolge tre volte e mezzo intorno a Shiva a 
guisa di lucido serpente, 5 ed il Suo splendore è come l’intenso bagliore 
d’una giovane e possente folgore. Il Suo dolce sussurro somiglia al 
confuso ronzio di sciami di api in amore. Ella produce melodiosa 
poesia, e Bandha,' ed ogni altro genere di componimenti in prosa o 
in versi, in sequenza o non, in Sanscrito, in Pracrito e in altri lin- 
guaggi. Ed è Lei che conserva tutti gli esseri del mondo per mezzo del- 
l’inspirazione e dell’espirazione,* e splende nel calice del Fior di 
Loto Mùla come una catena di luci brillanti. 


COMMENTO 


In questi due versetti l'Autore parla della presenza di Kundalinî Shakti 
nello Svayambhu Linga. È la Devî Kundalinî a conservare in vita i singoli 
esseri (Jîva, Jîvàtmà) attraverso le funzioni dell’inspirazione e dell’espira- 
zione. Ella li pone nei singoli corpi; Ella emette un mormorio che ricorda 
il ronzare d’uno sciame d’api, è la sorgente del Linguaggio e, come già 
s'è detto, risiede in una cavità triangolare del pericarpo del Fiore di Loto 
Màlaàdhàra, riposando sullo Svayambhu Linga. 

“Splende, fine come la fibra dello stelo del loto” (Bisa-tantu-sodara- 
lasat-stkshm4) — cioè, Ella è fine come la fibra dello stelo del loto. 

“Colei che confonde il mondo” (Jagan-moghinî). — Ella è Mayà in 
questo mondo. 


1 Shankata, a differenza di Kalîcharana, ha commentato i due versi sepa- 
ratamente. 

2 Svayambhu Linga, cioè intorno ad esso con il corpo e sopra di esso con 
la testa. 

3 Kundalinî è la Shakti per la quale il mondo di Maàyik esiste in stato di 
quiete. Nel Kirma Puréna Shiva dice: “Questa Suprema Shakti è in me ed è lo 
stesso Brahman. Questa Màayà mi è cara, Ella confonde il mondo”. Perciò la 
Devî nel Lalità è chiamata “Sarvamohinî” (che confonde tutto). 

4 Vedi Commento. 

5 Shivopari. 

6 Vishvanàtha dice che emette questo suono appena è risvegliata. Secondo 
Shankara ‘ciò indica lo stato Vaikharî di Kundalinî. 

? È un genere di componimenti letterari i cui versi sono sistemati a mo’ di 
diagramma o di pittura. 

® Vishvanàtha cita Dakshinàmdkrti, il quale asserisce che, durante il giorno 
e la notte, un uomo respira complessivamente 21.600 volte, prendendo tanto 
espirazione che inspirazione come unità di misura. Vedi Introduzione. 
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“Dolcemente” (Madhuram).? 

“La bocca di Brabma-dvara” (Brahma-dvàra-mukha) — la cavità sulla 
testa dello Svayambhu Linga. 

“L’intenso bagliore d’una giovane folgore” (Navîna-chapalà-màlà-vilàsa- 
spada). — Lett., “dotata della potenza di un forte bagliore d’una giovane 
folgore”. Nella giovinezza ogni cosa o persona mostra le sue qualità carat- 
teristiche in uno stato di vigorosa perfezione. Quindi “un giovane bagliore 
di folgore” significa un forte bagliore. 

“Ella produce melodiosa poesia”, ecc. (Komala-kàvya-bandha-rachana- 
bhedatibheda-krama). — Ciò mostra come siano prodotte le parole — la 
musica carezzevole prodotta dalla combinazione di parole dolci e melodiose 
che parlano della bellezza, virtù, ecc. in tutte le loro modulazioni, risul. 
tando dalla perfezione della composizione e dalla regolarità o irregolarità 
della disposizione delle parole stesse. Per Bandba qui si intende una compo- 
sizione poetico-pittorica in prosa o in versi sistemata in modo da sembrare 
un fiore di loto (Padmabandha), un cavallo (Ashvabandha), e via dicendo; 
e con Atibheda l'Autore allude a tutte le parole in Sanscrito e in Pracrito. 
Con la parola “ordine, sequenza”, l'Autore dà rilievo al fatto che queste 
composizioni e parole vengono fuori nell’ordine imposto negli Shàstra. Kun- 
dalinî produce tanto a caso, quanto in determinate forme. Kundalinî emette 
parole sanscrite e pracrite, distinte e indistinte. Ella è la sorgente da cui 
emanano tutti i suoni. 

Cf. Shéradd: *° “Al rompersi (svilupparsi) del supremo Bindu apparve 
il suono immanifestato !! (Avyakta-rava), che assunse la forma di Kundalî 
nei corpi viventi, e si manifestò in prosa e in versi con l’aiuto delle lettere 
dell’Alfabeto (lett.: l'essenza delle lettere)”. 

È stato detto chiaramente nel Kdédimata: #* “Dal movimento del- 
l’Ichchhà-Shakti dell’Atmà che agisce sul Pràna-vaàvu! si produce nel Mt 
ladhara l’eccellente Nada (Suono) chiamato Pàra. 15 Nel suo moto ascendente 


® Madhuram: è usato come aggettivo, secondo Shankara, e significa dolce. 
Lo stesso Autore dice che Ella beve nèttare dal Brahmadvara e, dato che il 
nèttare proviene da quest’ultimo, il Brahmadvara è dolce. 

10 Cap. I, seconda linea del v. 11 e v. 14, i versi intermedi sono omessi. 
Dicono così: “Tal suono è chiamato Shabdabrahman da quelli che sono versati 
negli Agama. Alcuni maestri definiscono Shabdabrahman nel senso di Shabd- 
artha; altri (grammatici) lo definiscono Shabda; ma nessuno è nel giusto perché 
sia Shabda sia Shabdartha sono Jada (cose non-coscienti). Secondo me Shabda- 
brahman è il Chaitanya di tutti gli esseri”. L’Agama nel testo è Shruti; Raghava 
cita Shankaràcharya nel Prapanchasàra, che parla di coloro che sono versati 
nella Shruti. Chaitanya è il Brahman considerato come essenza di tutti gli esseri, 
cioè Chit e Shakti, o manifestazione di Chit. 

1! Cioè il principio o causa del Suono. Vedi Introduzione. 

12 Tantrardja (voll. VIII e XII. Tantrik Texts,), cap. XXVI, vv. 5-9. 

13 Alle pagine 120 e 122. vol. II, Tértrik Texts, Vishvanatha parla di Parà, 
Pashyantî e di altre Shakti. La forma di Nîda, dice il Marorama, deve essere 
appresa dal Guru. Questa Ichchhà-Shakti è Kalamayf. 
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si lancia verso l’alto e si dispiega nello Svadhishthàna, !4 ricevendo il nome 


di Pashyantî; poi, di nuovo, dolcemente ascende come già detto, e viene 
ad unirsi nell’Anàhata con Buddhi-tattva, ed è chiamato Madhyamà. Spinto 
ancora in alto, raggiunge il Vishuddha nella gola, dove prende il nome 
di Vaikharî; e da qui procede alla volta della testa (parte sopra la gola, il 
palato, le labbra, i denti). Si diffonde anche sulla lingua, dall’attaccatura 
alla punta, e sulla punta del naso; e restando nella gola, nel palato e sulle 
labbra, produce, mediante la gola e le labbra, le lettere dell’alfabeto da A 
a Ksha”.!5 

E superfluo citare il resto. 

In altri punti Kundalinî è descritta così: “Si mediti sulla Devî Kunda- 


linî che circonda lo Svayambhu Linga, che è “shyàma” 19 e sottile; che è Crea- 
zione in sé, !” e nella quale sono creazione, esistenza e dissoluzione; 18 che è 
al di là dell’universo !* ed è pura coscienza. ?° Immaginatela come l’Ascen- 


dente”, 21 


Oppure: “Meditate sulla Devî Kundalinî quale vostra Ishtadevatà, ? 
concependola sempre nella forma d’una damigella di sedici anni nel pieno 
fiore della sua prima giovinezza, dal seno grande e ben formato, ornata 
di gioielli di ogni specie, lucente come luna piena, di color rosso e con gli 


occhi sempre in movimento”. 28 


“Rossa (Raktà) come si addice a Sundarî”, così l'Autore della Shdktd- 
nanda-taranginî. Su Kundalinî, in effetti, si dovrebbe sempre meditare im- 
maginandola rossa 2 (Raktà). 

“Shyàma” (che di solito denota colore) ha qui un significato diverso. 
In tutti i Tantra e in tutte le raccolte tantriche Kundalinî è descritta come 
simile a un lampo. “Shyàm è il nome dato ad una donna che è calda d’in- 
verno e fresca d’estate, ed è lo splendore dell’oro colato”. ? Così l’appa- 


I 


rente discrepanza è rimossa. 


14 Pashyantî è talora associata al Manipàra. Vedi Introduzione. 

15 Il senso di ciò, dice il Maroramà, è che Nada, che ha quattro stadi, 
assume, dopo esser passata per i diversi centri menzionati nel Testo, la forma 
delle 51 lettere. 

16 Vedi post. 

17 Srishtiràpà. 

18 Srishti-stithi-layàtmikA. 

19 Vishvatîtà. Essa non è solo immanente, ma trascende l’universo. 

20 Jnana-ràpà. 

21 &rddhvavahinî, perché Kundalinî ascende fino al Sahasràra. 

22 Ishta-deva-svaràpinî. L’Ishtadevatà è la particolare Devatà del culto del 
Sadhaka. 

23 Ciò indica nelle donne una natura passionale. 

24 Ta Shdktananda-taranginî dice: “La si deve immaginare rossa nella medi- 
tazione quando l’oggetto di devozione è Tripurà”. Il testo può anche leggersi nel 
senso che “rossa” è un attributo applicabile a Shrî Sundarî, cioè alla Devî 
Tripurasundarî. 

25 Citazione dall’Alankéra Sbhdstra. 
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Il Kankdla-mdlinî Tantra così descrive Kundalinî nel Brahma-dvara e 
prima che sia penetrata nei Chakra: “Ella, lo stesso Brahman, splendente 
‘come milioni di lune sorgenti insieme, ha quattro braccia e tre occhi. Le 
sue mani fanno gesti? atti ad esaudire le preghiere ed a scacciare la 
paura, sorreggono un libro ed una Vînà.? Ella siede su un leone, e quando 
s'avvia alla propria abitazione 8 la Terrifica (Bhîmà) assume svariate 
forme”. 


2% Cioè, i Mudrà Abhaya e Vara; »v. ante. 
27 Strumento musicale così chiamato. 
28 TI MàlAdhîra. 
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VERSETTO 12 


Dentro di esso! regna sovrana Parà,? la Shrî Parameshvarî, Colei che 
tidesta alla conoscenza eterna. Ella è l’onnipotente Kala ® che è mera- 
vigliosamente abile nel creare, ed è più sottile di quel che è sottilissimo. 
Ella è il ricettacolo del rivolo di ambrosia che fluisce continuamente 
dalla Beatitudine Eterna. Il Suo fulgore fa sì che quest’intero Universo 
e la sua Caldaia‘ siano illuminati. 


COMMENTO 


Si parla ora della Parà Shakti a forma di bastone, simile ad un filo 
teso su Kundalint che è avvolta intorno allo Svayambhu Linga. La Shri 
Parameshvarî, il cui fulgore illumina quest’Universo ® e la sua Caldaia, abita 
nello Svayambhu Linga, attorno al quale è avvolta Kundalinî, ed ha il 
dominio supremo. 
© sOnnipotente” (Paramà). — Ella è Màyà, capace di fare l’impossi- 

ile. 

“Kala” — è una forma di Nada Shakti (Kala Nada-shakti-rîipà); ed è 
distinta da Kundalinî.? 

La Shdktananda-tarangint dice: “Kalà è Kundalinî, ed Ella, ha detto 
Shiva, è Nada Shakti”. 8 

Altrove è anche detto: “Inoltre considerate nella vostra mente Chitkalà 
unita ad î (Lakshmî), che è di forma conica come la fiamma di una lam- 
pada e che è tutt'uno con Kundalî”. 

Cf. Kalika-Shruti: “L’uomo si libera di tutti i suoi peccati meditando 
su Kundalinî dentro, sopra e sotto la fiamma, come Brahma, come Shiva, 


! Svayambhu Linga, intorno al quale è avvolta Kundalinî. 

. 3 Secondo Shankara, Parà è in Kundalinî. Essa è chiamata Brahmanî ‘da 
Vishvanàtha che cita lo: Svachchbandasangraba. In Kundalinî è lo stato Parà di 
Shabda. 

3 Vedi post. 

4 Katàha, cioè la metà inferiore di Brahmanda, a forma di caldaia. 

5 Brahmanda, uovo di Brahma. 

8 Così il Devî Purdna (cap. XLV), parlando di questa forza del Supremo, dice: 

Vichitra-karyakàranà chintitàtiphalapradà 
Svapnendrajalaval loke màyà tena prakîrtità. 

Paramà può anche voler dire “Param mîyate anayà iti Parama”, cioè Colei 
per mezzo della quale “si misura” il Supremo, nel senso che essa è una cosa sola 
col Supremo (che è incommensurabile), è attività formativa. Vedi Introduzione. 
Vishvanàtha, citando un Tantra non nominato, dice che questa Mayà è dentro 
Kundalinî e questo Paramà è Paramatmasvarùpà. 

® Kundalinyabheda-sharfrinî. 

8 Nada-shakti=Shakti come Nida. Vedi Introduzione. 
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come Stra? e come lo stesso Parameshvara; come Vishnu, come Prina, 
come Kalagni !° e come Chandra”. ! 

Per “dentro la fiamma” s’intende l’eccellente Kalà (=Nadartìpà) sopra 
la triplice spira di Kundalinî. Questo è ciò che è stato detto dall’Autore di 
questo Lalitàrahasya. 

“Ella (Parà) è meravigliosamente abile nel creare” (Ati-kushalà) — cioè, 
Ella possiede la meravigliosa abilità e il potere della creazione. 

“Ella è il ricettacolo del rivolo di ambrosia che fluisce continuamente 
dalla Beatitudine Eterna (Brabman)” (Nityànanda-paramparàtivigalat-pîvàsha- 
dhàrà-dhàrà). — Per Beatitudine Eterna (Nityànanda) s’intende il Nirguna 
o Brahman privo di attributi. Parampara vuol dire “unito passo per passo”; 
da Nityànanda, che è Nirguna Brabman, proviene (il Suo aspetto di) 
Saguna Brahman; da Saguna Brahman, Shakti; da Shakti, Nada; da Nîda, 
Bindu; e da Bindu, Kundalinî.! Chit-kalà è un’altra forma di Kundalinî. 
È così che l’ambrosia viene passo passo verso Parameshvarî, la Chit-kalA. 
Ella è Nityànandaparamparà, cioè appartiene alla catena di emanazione 
da Nityànanda in giù; ed Ella è Ativigalat-pîyàsha-dhàràdharà, cioè, è 
ricettacolo del rivolo di ambrosia che fluisce copiosamente dal Nityànanda. !3 

La parola composta può essere interpretata anche nel senso che Ella 
contiene il copioso rivolo di ambrosia prodotto dalla sua unione con il 
Brahman. Dal Nityànanda questo nèttare arriva a Para-Bindu e passa attra- 
verso l’Ajnà Chakra, il Vishuddha Chakra, ecc., finché raggiunge il Mlà- 
dhàra; e questo nèttare è ciò di cui Ella è il ricettacolo. Per interpretare 
così, la si deve leggere come una sola parola. 


9 Sara=Sùrya, o Sole. 
i 4 fuoco che distrugge tutto al momento della dissoluzione (Pralaya). 
una. 
12 Vedi Introduzione. 
13 Così, se la parola composta si legge divisa in due parti, cioé Nityànanda- 
paramparà e poi, separatamente, Ativigalatpîytishadhàràdharà. La traduzione adot- 
tata nel testo è quella a cui ci si riferisce nel paragrafo seguente. 
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VERSETTO 13 


Così meditando su di Lei, che splende entro il Mila Chakra con il 
fulgore di dieci milioni di .Soli, l’uomo diviene Signore della parola, 
Re tra gli uomini e Dotto in tutti i rami del sapere. Egli diviene per 
sempre libero da ogni malanno ed il suo Spirito interno diviene colmo 
di grande felicità. Puro nel suo talento, egli serve i principali tra i 
Deva ® con le sue parole profonde e musicali. 


COMMENTO 


In questo versetto l’Autore parla del beneficio che deriva dalla medi- 
tazione su Kundalinî. Per "Màla Chakra” egli intende il Miladhara. “Esso 
è la radice dei sei Chakra, donde il suo nome”. 

“Dentro” (Màla-chakraàntara-vivara-lasat-koti-sùrya-prakàsham). — Ella 
brilla nel Màladhara Chakra come dieci milioni di soli splendenti nello 
stesso tempo. 

“Le sue parole profonae e musicali” (Vaàkyaih-kàvya-parabandhaih). — Il 
suo linguaggio è musicale e ricco di significati come una composizione 
poetica. 

“Egli serve” (Sevate).®? — Egli si serve delle sue parole per intonare 
inni di lode e per scopi di analoga natura. Si rende amabile con parole di 
adorazione. 

“I principali tra i Deva” (Sakala-sura-guràn). — La parola Guru qui 
vuol dire eccellente, e l’Autore per sura-gurAn intende Brahma, Vishnu e 
Shiva, i Deva principali. Amara dice che “aggiungere le parole Singha 
(leone), Shàrdùla (tigre), Naga (serpente), ecc. ad un nome maschile implica 
eccellenza”. 


SOMMARIO DEL MÙLADHARA CHAKRA, VERSETTI 4-13 


Il Màladhara è un Fiore di Loto a quattro petali. I petali sono rossi 
e recano le lettere Va, Sha (palatale), Sha (cerebrale) e Sa in oro. Nel 
pericarpo vi è il quadrato Dharàmandala circondato da otto lance. Dentro 
di esso nella parte più bassa si trova il Dharà-bîja,* con quattro braccia, 
seduto sull’elefante Airàvata. È giallo e ha in mano il fulmine.‘ Dentro 
il Bindu di Dharà-bija sta il Fanciullo BrahmA, che è rosso ed ha quattro 
mani, con le quali regge il bastone, ® la zucca, ® il rosario Rudràksha e fa 


1 Cioè Brahma, Vishnu, Shiva, ecc. 
? Cioè, con la sua padronanza delle parole egli diviene come Brihaspati 
Guru dei Deva (Shankara). 
am”. 
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il gesto che scaccia la paura.° Ha quattro facce. Nel pericarpo vi è un fiore 
di loto rosso su cui sta la Divinità tutelare del Chakra (Chakràdhishthatrî), 
la Shakti Dakinî. Ella è rossa e ha quattro braccia. Nelle mani ha Sha, * 
Khatvanga, Khadga! e Chashaka.! Nel pericarpo c’è anche il trian- 
golo simile al lampo, entro il quale sono Kama-viyu e Kama-bija,! rossi 
tutti e due. Sopra questo si trova lo Svayambhu Linga che è Shyàma- 
varna,!* e sopra e intorno questo Linga vi è Kundalinî attorcigliata tre volte 
e mezzo. Sopra il tutto, in cima al Linga, si eleva Chit-kalà.! 


(Fine della prima parte)* 


? Abhayamudrà. 

* Lancia. 

9 Scettro sormontato da un teschio. 

10 Spada. Khadga è una pesante spada usata per sacrifici. 

M ‘Tazza. 

12 “Klîm”. 

13 Il suo colore. 

41 Descritta al v. 12 come un’altra forma di Kundalinî. 

15 Prakarana. Il commentatore divide il Testo e il suo commento in otto parti. 
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VERSETTO 14 


Un altro Fiore di Loto! è posto dentto la Sushumna alla radice dei 
genitali, ed è di un bellissimo colore vermiglio. Sui suoi sei petali vi 
sono le lettere da Ba a Purandara ” con sovrapposto Bindu, * del lucente 
color del lampo. 


COMMENTO 


Dopo aver descritto il Mùladhara, l'Autore descrive lo Svadhishthana 
Chakra in cinque versetti a cominciare dal presente. Questo versetto dice che 
alla radice dei genitali v’è un altro Fiore di Loto di un bel colore vermiglio, 
distinto dal Mùladhara. 

“Posto dentro la Sushumnà (Saushumna ‘-madhyaghatitam). — Il luogo 
di questo Chakra o Padma è dentro la Sushumnà. 

“Alla radice dei genitali” (Dhvaja-mùladeshe). 

“Di un bellissimo colore vermiglio” (Sindùra-pùra-ruchiràruna). — Que- 
sto Fiore di Loto ha il delizioso color rosso del cinabro. 

“Sui suoi sei petali” (Anga-chhadaih). — È circondato da sei petali nei 
quali sono le lettere. ° i 

“Le lettere” (Baàdyaih savindu-lasitaih Purandaràntaih). — Per Puran- 
dara s'intende la lettera La che è il Bîja di Purandara o Indra. Ognuna 
di queste lettere da Ba a La è su un petalo del Fiore di Loto. Esse hanno 
il Bindu sopra di loro e sono del colore splendente del lampo. Quanto 
sopra può anche voler dire che il luccichio delle lettere è dovuto alla loro 
unione con Bindu posto sopra di esse. 


1 Cioè lo Svadhishthàna Chakra. Vedi Introduzione. 

2 La lettera La; v. post. 

3 L’Anusvàra. 

4 Saushumna: Shankara interpreta questa parola nel senso di Brahmanàdî 
che sta dentro la Sushumnà, ed afferma che il suffisso “in”, a cui si deve un 
certo cambiamento, viene usato nel senso di “relativo a” e non di “posto dentro”. 

5 Vedi ante, Introduzione. 
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VERSETTO 15 


Dentro * di esso vi è la bianca, splendente, acquea regione di Varuna, a 
forma di mezzaluna, ? e là, seduto su una Makara, ® vi è il Bîja “Vam”, 
immacolato e bianco come la luna d’autunno. 


COMMENTO 


Qui l’Autore parla della presenza della regione acquea di Varuna nel 
pericarpo dello Svadhishthàna. Questa regione acquea (Ambhoja-mandalam) 
è a forma di mezzaluna (Ardhendurdùpalasitam) ed è luminosamente bianca 
(Vishadaprakàsham). 

Lo Sharadà dice: “La regione dell’acqua è (fatta a) loto, quella della 
terra è quadrangolare, 4 ha la saetta (Vajra) e il resto”. Raghava-bhatta® 
nel descriverla dice: “Tracciate una mezzaluna, e tracciate due Fiori di 
Loto dalle due parti”. Il Grande Maestro ® dice che “la regione dell’acqua 
è simile alla luce della mezzaluna unita al Fiore di Loto”. 

Poi parla del Varuna-Bîja. Anche questo è bianco, e siede su di un 
Makara che è il Veicolo” di Varuna. Egli ha in mano un nodo scorsoio. 

Cf. “(Si mediti) sul bianco Biîja di Varuna (dentro il Fiore di Loto). 
Varuna siede su un Makara e porta il nodo scorsoio (Pasha). E, al di 
sopra di lui® (cioè, nel Bindu), si mediti su Hari,? che è di color blu 
(Shyàma) e fornito di quattro braccia”. 

Va nel Varuna Bîja appartiene alla classe Ya, cioè, al gruppo: Ya, 
Ra, La e Va. Ciò diventa chiaro dalla combinazione delle lettere nel Kula- 
kula Chakra e nel Bhùtalipi Mantra. 

Il resto è chiaro. 


1 Svadhishthana. 

2 L’acqua è l’elemento di questo Chakra, rappresentato dalla mezzaluna. 

3 Animale dalla forma leggendaria, qualcosa di simile ad un alligatore. Vedi 
Tavola III 

4 Cap. I, v. 24, Chaturasram; di solito il Mandala è semicircolare. 

5 Il famoso commentatore dello Shdradd-tilaka. 

6 Evidentemente Shankaràcharya, Prapanchasira (Téntrik Texts, vol. III), 
I, 24. 

? Vahana. 

5 Tadàrddhvam. Vedi Comm. al prossimo versetto. 

? Vishnu. 
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VERSETTO 16 


Ci protegga Hari, che è dentro di esso,* il quale è nella gloria della 
prima giovinezza, il cui corpo è di un blu luminoso e bello a guar- 
darsi, che è ammantato d’una veste gialla, ha quattro braccia e indossa 
lo Shrî-vatsa ? e il Kaustubha. * 


COMMENTO 


Qui l'Autore parla della presenza di Vishnu nel Varuna Bija. 

“Dentro di esso” (Ankadeshakalita) — cioè, nel Bindu sopra il Varuna 
Bija, nello stesso modo in cui Brahma è in grembo a Dharà Bîja. La stessa 
spiegazione si riferisce per analogia alla descrizione degli altri Fiori di Loto. 

“Il cui corpo” ecc. (Nîla-prakàsha-ruchira-shriyam). — Lett.: Egli pos- 
siede l’incantevole bellezza del blu fulgente; cioè il suo corpo è di un 
blu luminoso bello a guardarsi. 

“Indossa lo Sbrî-vatsa e il Kaustubba”. — Quanto segue è il suo 
Dhyàna nel Gautamiya Tantra: “Sul suo cuore v'è la gemma Kaustubha 
fulgida come diecimila soli splendenti insieme, e sotto v'è la ghirlanda 4 
della luminosità di diecimila lune. Sopra il Kaustubha v’è lo Shrî-vatsa, 
che è pure luminoso come diecimila lune”. 

Il Tantrintara parla delle armi che si trovano nelle mani di Hari: 
“(Si mediti) su di Lui, che ha il nodo scorsoio in mano, e su Hari che è 
nel Suo grembo, e ha quattro braccia, e regge la Conchiglia, 5 il Disco, * 
la Mazza” e il Fiore di Loto; * è blu scuro (Shyàma) e ammantato d’una 
veste gialla”. 


1 Cioè, Vishnu è in grembo al Bindu “Vam”. 
? Lett., Favorito di Shrî o Lakshmî — un ricciolo beneaugurante sul petto 
di Vishnu e del suo Avatàra Krishna. Si dice che rappresenti simbolicamente 
Prakriti. Vedi Abirbudbnya Sambità, 52, 92, che cita anche l’Astrabbishana 
Adbydya del Vishnu Puràna, I, 22. 
3 Una grande gemma portata da Vishnu che, a quel che si dice, simboleggia 
le anime. Si dice che siano unite al Kaustubha del Signore (Visbnutilaka, II, 100). 
4 Vanamàlà: nome di una grande ghirlanda che scende alle ginocchia, de- 
finita così: 
Ajànulambinî mala sarvartu-kusumojjvalà 
Madhye sthàlakadambadhyà vanamàleti kîrtità. 
(Si dice che sia Vanamdlà che si allunga fino alle ginocchia, abbellita dei fiori 
d’ogni stagione, con i grandi fiori Kadamba nel mezzo). Questa ghirlanda è cele- 
stiale, giacché vi son contenuti i fiori di tutte le stagioni. 
5 Shankara. 
8 Chakra. 
7 Gada. 
8 Padma. 
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Con la frase “che ha il nodo scorsoio in mano” si intende Varuna 
come è stato già descritto nel versetto precedente. 

Altrove se ne parla (di Hari) come “ammantato di gialla veste, di 
aspetto benigno e adorno di una ghirlanda”.? 

Abbiamo visto che nel Maladhara, Brahma siede su Hamsa e di con- 


seguenza dobbiamo pensare che Vishnu sia seduto su Garuda.!° 


® La ghirlanda simboleggia gli elementi; così la clava, Mahat; il giaciglio, 
Sattvika Ahamkara; l’arco, Tàmasika Ahamkara; la spada, la sapienza; il suo 
fodero, l’ignoranza; il disco, la mente e le frecce, i sensi. Vedi citazione ante. 
10 L’Uccello Re, Vahana di Vishnu. 
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VERSETTO 17 


È qui che abita sempre Ràkinî.! Ella ha il colore del loto blu.” La 
bellezza del Suo corpo è accresciuta dalle Sue braccia levate ad impu- 
gnare varie armi. Ella indossa vesti e ornamenti celestiali, e la Sua 
mente è esaltata* dalle libagioni d’ambrosia. 


COMMENTO 


In questo Shloka l’Autore parla della presenza di Rakinî nello Svà- 
dhishthàna. 

Cf. altrove, un Ràkinî-dhyàna: “Meditate su Rakinî, che è di 
colore blu (Shyàma). Ha in mano una lancia, 4 un Fiore di Loto, un tam- 
buro® ed un’ascia affilata. * Ella è d’aspetto furente. I suoi tre occhi 
son rossi e digrigna con ferocia i denti. Ella, la splendente Devî dei Deva, 
siede su un duplice loto e da una delle sue narici fluisce un rivolo di 
sangue. È ghiotta di riso bianco, * ed accorda favori ambiti”. 

Poiché Rakinî è dentro un altro loto? all’interno di questo Loto, le 
sei Shakti devono esser concepite come risiedenti in un fiore di loto rosso, 
come nel Mùladhara. 


1 Abita (Bhati): il termine sanscrito letteralmente vuol dire “brilla” — “qui”, 
cioè nello Svadhishthàna. 

2 Del colore di un fiore di loto blu (Nîlàmbujodara-sahodarakanti-shobhà); 
lett.: la Sua bellezza radiosa eguaglia l’interno di un fiore di loto blu. 

3 Matta-chittà; perché Ella beve il nèttare che cade dal Sahasràra. L’energia 
divina che ha infusa La esalta. 

4 Shila. 

5 Damaru. 

6 Tanka. 

? Damshtra, cioè, ha lunghi denti sporgenti. 

8 Shuklanna. 

® Esiste un altro, minor fiore di loto in ciascuno dei maggiori, sul quale 
siede la Shakti. 
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VERSETTO 18 


Colui che medita su questo Fiore di Loto immacolato, che ha nome 
Svadhishthàna, è immediatamente liberato di tutti i suoi nemici,* 
quali la colpa di Ahamkàra ? e il resto. Egli diventa un Signore tra gli 
yogî ed è simile al Sole che illumina il buio fitto dell’ignoranza. 
La ricchezza delle sue nettaree parole fluisce in prosa e in versi in 
un discorso ben ragionato. 


COMMENTO 


In questo versetto si parla del beneficio che deriva dalla contempla- 
zione del Fiore di Loto Svadhishthana. 

“Svadbhishthàna”. — “Per Sva s'intende il Para-Linga (Linga Supremo), 
e perciò il Fiore di Loto viene chiamato Svadhishthana”. 4 

“La colpa di Abamkàra e il resto” (Ahamkàara-doshadi). — Con ciò si 
indicano le sei cattive inclinazioni: Kàma (lussuria), Krodha (ira), ecc. 
Queste sei,5 le sei nemiche dell’Uomo, vengono distrutte dalla contem- 
.plazione del Fiore di Loto Svadhishthàna. Contemplandolo si distrugge 
anche l’ignoranza di Mayà, e Moha, * e si acquista il Sole della conoscenza 


DS 


(Jnàna). Il resto è chiaro. 


SOMMARIO DELLO SVADHISHTHAÀNA CHAKRA, VERSETTI 14-18 


Lo Svadhishthàna Chakra è di colore vermiglio ed ha sei petali. Su 
questi sei petali vi sono le sei lettere Ba, Bhba, Ma, Ya, Ra e La, con il 
Bindu in cima; sono del colore del lampo. Nel pericarpo di questo Fiore 
di Loto vi è la regione dell’acqua, in forma di un Fiore di Loto a otto 
petali, con una mezzaluna al centro. Questa regione è bianca. All’interno 
di quest’ultima risiede il Varuna Bîja “Vam”, seduto su di un Makara, 
con un nodo scorsoio in mano. In grembo a quest’ultimo (e cioè nella 
cavità del Bindu) vi è Vishnu seduto su Garuda. Egli ha quattro mani 
e reca lo Shankha (conchiglia), il Chakra (disco), la Gadà (mazza) e il 
Padma (fiore di loto). Indossa un abito giallo e porta una gran ghirlanda 


1 Cioè, le sei passioni suoi nemici. 

? L’egoismo. Vedi Introduzione. 

3 Moha. 

4 Dal v. 58 del cap. XXVII del Rudra-yamala. 

5 Kama (lussuria), Krodha (ira), Lobha (ingordigia), Moha (illusione), Mada 
(orgoglio), Mîtsarya (invidia), che sorgono tutte da un sentimento egoistico 
(Ahamkàra). i 

6 Ignoranza, illusione, infatuazione. 
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(Vana-malà) intorno al collo, il segno di Shrîvatsa e la gemma Kaustubha 
sul petto. È d’aspetto giovanile. Su un fiore di loto rosso, nel pericarpo, 
vi è la Shakti Ràakinî. Ella è ShyAma-varnà,” nelle quattro mani reca lo 
Shiùla (lancia o tridente), I'Abja (fiore di loto), il Damaru (tamburo) e il 
Tanka (ascia da guerra). Ella ha tre occhi, ha delle terribili zanne spor- 
genti * ed è spaventosa a vedersi. È ghiotta di riso bianco? ed un fiotto 
di sangue le scorre da una narice. 


(Fine della seconda parte) 


7 Vedi nota al v. ll. 
8 Kutila-damshtrà. 
? Shuklanna. 
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VERSETTO 19 


Sopra di esso, ® ed alla base dell’ombelico, v'è lo splendente Fiore di 
Loto a dieci petali,” color di nube grave di pioggia. Dentro di esso 
sono le lettere da Da a Pha, del colore del loto blu, col Nida e il 
Bindu sopra. Si mediti sulla regione del Fuoco, di forma triangolare e 
splendente come il Sole nascente. AI di fuori di essa vi sono i tre 
segni Svastika,* e internamente il Bîja di Vahni. * 


COMMENTO 


Il Manipùra Chakra è descritto in questo e nei due versetti seguenti. 

“Lo splendente fiore di loto a dieci petali” (Dashadala-lasite)} — cioè, 
il Fiore di Loto che splende grazie ai suoi dieci petali. 

“Color nube grave di pioggia” (Pùrnamegha-prakashe) — cioè, di co- 
lore scuro. 

“Dentro di esso sono le lettere”, ecc. (Nîlàmbhoja-prakashair upahita- 
jathare dadi-phàntaih sachandraih). — Le dieci lettere da Da (cerebrale) 
a Pha, con il Bindu posto sopra, son dello stesso colore del loto blu, e 
ciascuna di esse si trova su uno dei dieci petali. Le lettere sono Da, Dba, 
Na (cerebrali), Ta, Tha, Da, Dba, Na, Pa, Pha. 


“Come il Sole nascente” (Aruna-mihira-samam) — cioè, come il gio- 
vane sole. 
“Segni Svastika”.* — Questi tre segni sono sui tre lati del triangolo. 


Ràghava-bhatta dice: ? “Un segno Svastika è formato dall’incrocio di 
due linee diritte che vanno in quattro direzioni”. In questa regione di Fuoco 
v'è “Ram” il Bîja del Fuoco. 


1 Svadhishthana. 
2 Il Manipàra Chakra, sede dell’elemento del Fuoco, il cui simbolo è un 
triangolo. Vedi Introduzione. i 
Segno di buon augurio; v. post. 
4 Cioè, “Ram”, il Mantra-seme del Fuoco. 
5 Shankara lo legge dasha-dala-lalite, cioè, “il delizioso fior di loto a dieci 


petali”. 
6 Cioè, come una croce: | 


® Nella nota al v. 23 del cap. I dello Shéradé Tilaka. 
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VERSETTO 20 


Si mediti su di Lui (il Fuoco) seduto su un ariete, fornito di quattro 
braccia, radioso come il Sole nascente. Nel Suo grembo abita sempre 
Rudra, che è di un puro color cinabro. Egli (Rudra) biancheggia della 
cenere di cui è cosparso; è anziano d’aspetto ed ha tre occhi. Le Sue 
mani fanno il gesto di esaudire le preghiere e di scacciare la paura. ! 


Egli è il distruttore del creato. 


COMMENTO 


Altrove il Dhyàna di Vahni è il seguente: “Seduto su di un ariete, 
il rosario Rudràksha in una mano e la Shakti nell’altra”.? 

Poiché nelle altre mani non vi sono armi, si deduce che le altre due 
mani fanno il gesto di esaudire le preghiere e di scacciare la paura; così 
egli viene descritto in altri suoi Dhyàna. 

Si deve meditare su Rudra concependolo seduto su di un toro. 

“Egli biancheggia... cosparso” (Bhasmàliptànga-bhàshaàbharana-sita-va- 
puh). — Le ceneri di cui il suo corpo e gli ornamenti che porta sono 
cosparsi lo fanno sembrare bianco (benché egli sia rosso). 


1 Cioè facendo i Mudrà Vara e Abhaya; v. ante. 
2 Arma di Vahni o del Fuoco. 
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VERSETTO 21 


Quivi è la dimora di Làakinî, la benefattrice di tutti. Ella ha quattro 
braccia, corpo raggiante, è scura! (di carnagione), vestita d’un abito 
giallo e adorna di vari ornamenti, ed è ebbra per le libagioni d’ambro- 
sia.? Attraverso la meditazione su questo * Fiore di Loto dell’Ombe- 
lico 4 si acquista il potere di distruggere e creare (il mondo). Vanî 


con ogni dovizia di conoscenza abita sempre nel loto del Suo volto. 


COMMENTO 


“Adorna di vari ornamenti” (Vividha-virachanaàlankrità). — Ella è ornata 
di gemme e perle che formano svariati e bei disegni. 

Cf. altrove, un Lakinî-dhyàna: “Si faccia meditare l’ eccellente ado- 
ratore sulla Devî Lakinî, che è blu ed ha tre volti, tre occhi (per ciascun 
volto), terribile d’aspetto e coi denti sporgenti. Nella destra Ella stringe 
un fulmine e la Shakti;? con la sinistra fa il gesto * di scacciare la paura 
e di esaudire le preghiere. Abita il pericarpo del Fiore di Loto dell’ombelico, 
che ha dieci petali. Ella è carnivora (MAmsashî)® e il Suo petto è imbrat- 
tato del sangue e del grasso che Le colano dalla bocca”. 

Il Fiore di Loto dell’ombelico è chiamato Manipùra. Il Gautamiya Tan- 
tra! dice: “Questo Fiore di Loto è chiamato Manipùra perché brilla come 


una gemma”. !! 


SOMMARIO DEL MANIPÙRA CHAKRA, VERSETTI 19-21 


Il Nabhi-Padma (Fiore di Loto dell’Ombelico) è del colore delle 
nuvole gravide di pioggia ed ha dieci petali; su ciascun petalo vi è una delle 
dieci lettere Da, Dba, Na, Ta, Tha, Da, Dba, Na, Pa e Pha, di color blu 
lucente, col Bindu sopra. Nel pericarpo di questo Fiore di Loto vi è la rossa 
regione del Fuoco, di forma triangolare, e fuori di essa, sui suoi tre 
lati, vi sono tre segni Svastika. Dentro il triangolo c’è il Bîja del Fuoco, 


1 Shyàmà; vedi arie, nota al v. 11. 

2 Matta-chittà; vedi ante. 

3 Etat: un’altra versione è evam, “in questo modo”. 

4 Nabhi-Padma. 

5 Cioè, la Devî de! Linguaggio, Sarasvatî. 

6 Vishvanàtha cita un Dhyàna in cui è descritta come gobba (kubjinî) e recante 
un bastone. 

? L’arma di Vahni (Fuoco). 

8 Mudrà. 

? Alcuni leggono "Mamsasthàm”; cioè, Essa dimora nella carne. 

10 Un Vaishnava Tantra di grande autorità. La citazione è dal cap. XXXIV. 

1! Mani-vad bhinnam. Bhinna vuol dire “distinto”, perché nel Manipùra vi 
è la regione del Fuoco. Vedi anche Rudrayimala, cap. XXVII, v. 60. 
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“Ram”. È rosso e siede su di un ariete, ha quattro braccia, reca nelle 
mani Vajra (fulmine) e l’arma della Shakti, e fa i gesti di Vara e di 
Abhaya.!? Nel grembo del Vahni Biîja vi è Rudra, di color rosso, seduto sul 
toro, che, tuttavia, sembra bianco a causa della cenere di cui è cosparso il 
Suo corpo. Ha aspetto di vecchio. Su un fiore di loto rosso nel pericarpo 
di questo Fiore di Loto si trova la Shakti Làkinî. Ella è blu, ha tre volti 
con tre occhi ciascuno, quattro braccia, reca in mano il Vajra e l’arma 
della Shakti, e fa il gesto di scacciare la paura e di esaudire le preghiere. 
Ha dei terribili denti prominenti, ama mangiare riso e dhal, cotti e mesco- 
lati con carne e sangue. ! 


(Fine della terza parte) 


12 Vara e Abhaya, cioè i mudrà che scacciano la paura ed esaudiscono le 
preghiere. 
13 Khecharànna, cioè carne mista a riso e dhal. 
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VERSETTO 22 


Sopra, nel cuore, v'è il delizioso Fiore di Loto ® che ha lo splendido 
colore del fiore Bandhùka,? con tutt'intorno le dodici lettere, a co- 
minciare da Ka, del colore del cinabro. È noto col nome di Anàhata, 
ed è simile al celeste albero del desiderio, * poiché concede sempre più 
di quello che (il supplice) desidera. Quivi è la regione di Vayu, 
bellissima e con sei angoli, * che è di colore simile a quello del fumo. 


COMMENTO 


Il Fiore di Loto Anàhata è descritto in sei versetti a cominciare da 
questo. 

Su questo Fiore di Loto si deve meditare nel cuore; il verbo dbydyet 
è sottinteso. Le dodici lettere a cominciare da Ka, cioè le lettere da Ka a Tha, 
si trovano sui petali. 

“E noto col nome di Andhata” (Namna’nahata-samjnakam). — 
“Così è chiamato dai Muni, perché qui si ode il suono dello Shabdabrahman, 
quello Shabda o suono prodotto senza l’urto di due oggetti”. 5 

“Albero del desiderio” — è l’albero del Cielo che esaudisce tutte le 
preghiere; è simile a Kalpataru, ma concede più di quel che si desidera. 

“La regione di Vdyu” (Vayor mandalam). — Nel pericarpo di questo 
Fiore di Loto si trova il Vayu-mandala. 


1! Qui si trova l’Anàhata, o Fiore di Loto del cuore, sede dell’elemento 
aria, a forma esagonale. Vedi Introduzione. 

? Pentapaetes Phoenicea. 

3 Kalpa-taru. Shankara dice che Kalpa-taru, uno degli alberi celesti del Cielo 
di Indra, esaudisce quello che si chiede; ma questo concede di più, perché con- 
duce a Moksha. 

4 Shatkona, cioè triangoli intersecati. Vedi Tavola V. Vedi Introduzione e 
Rudrayimala, cap. XXVII, v. 64 

5 Vishvanàtha cita (p. 121, vol. II, Tantrik Texts) quanto segue: “Dentro 
di esso vi è Vana Linga, che splende come diecimila soli, ed anche il Suono 
che è Shabdabrahmamava (la cui sostanza è il Brahman) e non è prodotto da 
nessuna causa (Ahetuka). Tale è il fiore di loto Anàhata, in cui abita Purusha 
(il Jîvàtma). Sullo Shabdabrahman, vedi Comm. allo Shéradà di Raghavabhatta, 
Cap. I, v. 12. 

€ Surataru= Kalpa-taru. 
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VERSETTO 23 


Si mediti, all’interno di esso, sul dolce ed eccellente Pavana Bija,! 
grigio come una nuvola di fumo,” con quattro braccia, seduto su di 
un’antilope nera. E, all’interno di esso, (si mediti) anche sulla Dimora 
della Misericordia, ° sul Signore Immacolato che splende come il Sole, ‘ 
le cui due mani” fanno il gesto che esaudisce le preghiere e discaccia 
la paura dei tre mondi. 


COMMENTO 


In questo versetto l’Autore parla della presenza del Vayu Bija nel- 
l’Anahata Chakra. 

“Pavana Bija” (Pavanàkshara) — cioè, il Bîja “Yam”. 

“Grigio come una nuvola di fumo” (DhàmAavalî-dhùsara). — Ha il colore 
grigiastro del fumo perché è circondato da masse di vapore. 

“Un’antilope nera” nota per la sua velocità, è il Vahana (veicolo) di 
Vayu. Vayu porta la sua arma “Ankusha”? nello stesso modo in cui Varuna 
porta la sua, “Pàsha”.? 

L’Autore parla poi della presenza di îsha nel Vayu Bija. Dappertutto 
Shiva è descritto come dotato di tre occhi, * perciò anche îsha ha tre occhi. 

Altrove è detto: “Si mediti su di lui concependolo con un collare 
ingioiellato, una collana di gemme intorno al collo, sonagli alle dita dei 
piedi e inoltre con una veste di seta”. E, analogamente, s’è detto di Lui: 
“Il Bellissimo possiede la morbida luce di diecimila lune e risplende attra- 
verso il fulgore della sua chioma fluente”. 

Si dovrà dunque immaginare fsha vestito di seta, ecc. 


N 


1 Vayu, il cui Vîja è “Yam”. 

2 Questo fumo, dice Shankara, emana dal Jîvàtmaà che ha la forma di una 
fiamma. 

3 Shankara legge “oceano di misericordia” (Karunavaridhi). 

4 Hamsa, il Sole, è un nome anche del Supremo. Cf. “Hrîm il Supremo 
Hamsa abita nel cielo splendente”. Vedi lo Hamsavati Rik del Rigveda, IV, 40, 
citato nel Mabdnirvina Tantra, vv. 196-197, cap. V. Hamsa deriva da Han=Gati, 
moto. Si chiama Aditya perché è in perpetuo movimento (Sàyana). Hamsa 
è anche la forma dell’Antaràtmà; vedi v. 31, post. Questo Rik occorre anche 
nello Yajurveda, X, 24 e XII, 14, ed in alcune delle Upanishad: 

5 Questo dimostra che il Bija ha mani e piedi (Shankara). 

6 Pungolo. 

? Nodo scorsoio. 

® Il terzo occhio, situato nella fronte, nella regione della glandola pineale, 
è l’Occhio della Saggezza (Jnaànachakshu). 
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VERSETTO 24 


Quivi dimora Kakinî, che è di color giallo, a guisa d’un lampo nuovo, * 
ilare e fausta; ha tre occhi ed è la benefattrice di tutti. Ella ha indosso 
ogni specie di ornamenti, e colle quattro mani reca il nodo scorsoio 
e il teschio, fa il gesto della benedizione e il gesto che discaccia la 
paura. Il Suo cuore è reso mite dalle libagioni di nèttare. 


COMMENTO 


In questo versetto l’Autore parla della presenza della Shakti Kakinî. 

“Ilare”? (Mattà) — cioè, Ella non è in uno stato normale, ma lieto, 
eccitato. 

“Dalle libagioni di nettare” (Pùrna sudha-rasàrdrahridayà). — Il nèttare 
che beve la dispone alla benevolenza, oppure si può intendere che il Suo 
cuore è reso mite dalla suprema beatitudine dovuta alle libagioni dell’ec- 
.cellente nèttare che cade dal Sahasràra. Il Suo cuore si gonfia di suprema 
beatitudine. Kakinî dovrebbe essere immaginata vestita di una pelle di anti- 
lope nera. 

Confrontate il seguente Dhyàna di Kakinî, in cui Ella viene descritta 
così: “Se vuoi che la pratica del tuo Mantra sia coronata da successo, medita 
sul Viso-di-Luna, sulla sempre-esistente ® Shakti Kakinî che indossa una 
pelle di antilope nera, ed è adorna di ogni specie d’ornamenti”.4 


1 Nava-tadit-pîtà, cioè, dove ci sono più lampi che pioggia, quando il 
fulmine si mostra con maggior forza. Pîta è giallo; Kakinî è di color giallo 
splendente. 

2 Shankara considera Unmattà (impazzita o esaltata) come sinonimo di Mattà. 

3 Nityàm. Se non è stut? è facile che la parola sia nityam, “sempre”. 

4 Vishvanàtha nel suo commento allo Shatchakra dà il seguente Dhyana di 
Kakinî: “Si mediti su Kakinî la cui dimora è nel Grasso (Meda-samsthàm), che 
ha in mano Pàsha (nodo scorsoio), Shila (tridente), Kapàla (teschio) e Damaru 
(tamburo). Ella è gialla ed è ghiotta di giuncata e di riso (Dadhyanna). Il suo 
bel corpo è leggermente piegato (Svavayavanamità). Il suo cuore è rallegrato da 
una bevanda di vino di riso (Varunî)”. Il Saubhégya-ratnikara cita sette Dhyàna 
delle sette Shakti o Yoginî — Dàakinî ed altre — che dimostrano come ciascuna 
abbia la sua dimora in uno dei sette Dhatu. La settima Shakti, Yakshinî, non 
è menzionata in questo libro. 
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VERSETTO 25 


DI 


La Shakti il cui tenero corpo è simile a dieci milioni di lampeggianti 
folgori è nel pericarpo di questo Fiore di Loto, nella forma di un 
triangolo (Trikona). All’interno del triangolo v'è lo Shivalinga noto 
col nome di Vana. Questo Linga è come splendente oro, e sulla testa 


ha un foro minuscolo, da gemma. Esso è la risplendente dimora di 
Lakshmî. 


COMMENTO 


In questo Shloka è descritto il triangolo (Trikona) che è nel pericarpo 
di questo Fiore di Loto. 

“Shakti nella forma di un triangolo” (Trikonàbhidhà Shaktih). — Con 
questo si deve intendere che il vertice del triangolo è volto verso il basso. * 

Questo Trikona è sotto il Vayu Bîja, come già detto. “Nel suo grembo 
si trova fsha. Sotto, dentro il Trikona, vi è il Vana-Linga”. 

“Sulla sua testa”, ecc. (Maulau Sùkshma-vibheda-yung manih). — Que- 
sta è una descrizione del Vana-Linga. Il foro è il piccolo spazio dentro il 
Bindu che a sua volta sta nella mezzaluna che si trova sulla testa del 
Linga. 

Altrove troviamo la seguente descrizione: “Il Vana-Linga dentro il 
triangolo, adorno di gioielli d'oro — il Deva con la mezzaluna sulla testa; 
nel centro vi è un bellissimo fiore di loto rosso”. 

In questa citazione, il fiore di loto rosso è sotto il pericarpo del Fiore 
di Loto del cuore, ha la corolla volta all’in su ed ha otto petali. L’adorazione 
mentale (Manasapùja) va fatta su questo fiore di loto? Si confronti quanto 
segue: “Internamente vi è il fiore di loto a otto petali. Ivi è anche l’albero 
Kalpa e il seggio dell’Ishta-deva sotto un bel padiglione (Chandratapa) 
circondato da alberi carichi di fiori e frutti e da uccelli dalla voce soave. 
Si mediti ivi sull’Ishta-deva secondo il rituale del devoto”. * 

“Foro minuscolo, da...”. — Qui parla del Bindu che è sulla testa 
del Vana-Linga. Come la gemma ha un foro piccolissimo (quando è forata 
per essere infilata), così l’ha questo Linga. ‘4 Da ciò consegue che il Bindu 
è sulla testa dello Shiva Linga. 

“La risplendente dimora di Lakshmî”.® — Da ciò ci è fatta palese la 
grande bellezza del Linga, dovuta ad un impeto di desiderio. * 


1 Poiché si tratta di una Trikona Shakti, deve avere l’apice in giù come nel 
caso della Yoni. 

2 Non è uno dei sei Chakra, ma un fiore di loto noto come Anandakanda, 
dove si medita sull’Ishtadevatà. Vedi cap. V, v. 132, Mabdnirvàna Tantra. 

3 Kalpa. Tattat-kalpoktamargatah. Cioè, in maniera corrispondente allo spe- 
cifico sampradàya del sàdhaka. 

4 Il Linga in sé non è forato, ma contiene il Bindu, che ha uno spazio 
vuoto (Shinya) entro il suo circolo. 

5 Cioè, qui: bellezza. 

6 Kamodgama. 
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VERSETTO 26 


Chi medita sul Fiore di Loto del cuore diviene (simile al) Signore 
del Linguaggio e, (come) îshvara, è in grado di proteggere e distruggere 
i mondi. Questo Fiore di Loto è come l’albero celeste dei desideri, * 
dimora e sede di Sharva.? È abbellito dallo Hamsa,? che è come la 
fiamma immobile di una lampada in un luogo senza vento. * Belli sono 
i filamenti che ne circondano il pericarpo, illuminati dalla regione 
solare. 


COMMENTO 


In questo e nel seguente versetto l'Autore parla dei beni che si acquisi- 
scono con la meditazione sul Fiore di Loto del cuore. 

“Chi medita sul Fiore di Loto del cuore diviene simile al Signore del 
Linguaggio” — cioè, Brihaspati, il Guru dei Deva — e, come îshvara Crea- 
tore, in grado di proteggere e distruggere i mondi. In breve, egli diviene 
Creatore, Protettore e Distruttore dei Mondi. 

Parla della presenza del Jivàtma che è Hamsa nel pericarpo di questo 
Fiore di Loto. Il Jivàtma è simile alla fiamma immobile di una lampada 
in un luogo senza vento e accresce la bellezza di questo Fiore di Loto 
(Anila-hîna-dîpa-kalik4-hamsena sam-shobhitam). “Hamsa” è il Jivàtma. L’Au- 
tore parla anche della presenza del Sùrya-mandala nel pericarpo di questo 
Fiore di Loto. 

“Belli sono î filamenti che ne circondano il pericarpo, illuminati dalla 
regione solare” (Bhànormandala-manditàntara-lasat kinjalka-shobhàdharam). — 
E’ abbellito dalla presenza dei filamenti che ne circondano il pericarpo, 
colorati dai raggi del sole. I raggi solari abbelliscono i filamenti, non 
lo spazio interno del pericarpo. I filamenti degli altri Fiori di Loto non 
sono altrettanto colorati, e questa è una peculiarità che distingue questo 
Fiore di Loto. Dall’espressione “il Mandala di Sùrya (Bhanu)” il lettore 
deve dedurre che tutti i filamenti del pericarpo sono abbelliti dai raggi del 
Sole, non solo parte di essi. 

La regione di Vayu si estende su tutto il pericarpo. Intorno vi è la 
regione di Sùirya; e sopra queste il Vayu Bija, il Trikona, ecc., sui quali 
si deve meditare. Il che è giusto. Nell’adorazione mentale il mantra è “Mam 
— saluto alla Regione del Fuoco con le dieci Kala”, * ecc. Testi e mantra 
come questi dimostrano che le regioni di Vahni (Fuoco), Arka (Sole) e 
Chandra (Luna) sono una sopra l’altra. 


1 Sura-taru= Kalpa-taru. 

2 Maha-deva, Shiva. 

3 Qui, il Jîvàtma. 

4 Vedi Introduzione. 

5 Vishvanàtha cita un verso in cui si parla di questo Hamsa come Purusha 
6 Kalà=dita o parti della Shakti. 
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“isbvara” — cioè, Creatore. 
“In grado di proteggere e distruggere i mondi” (Rakshàvinàshe ksha- 
mah) — cioè, Egli è colui che protegge e distrugge. L’idea che si vuole 


esprimere con questi tre attributi è che egli comincia a possedere la potenza 
di creare, conservare e distruggere l’Universo. 


7 A causa della sua unione con la sostanza di Brahmi. 
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VERSETTO 27 


Primo tra gli yogî, egli viene anteposto al prediletto dalle donne. * 
È supremamente saggio e solito a compiere nobili azioni. I suoi sensi 
sono completamente sotto controllo. La sua mente, nella sua intensa 
concentrazione, è assorbita nei pensieri del Brahman. La sua parola 
ispirata fluisce come un ruscello di acqua (limpida). Egli è simile al 
Deva che è il beneamato di Lakshmî ? ed è in grado, a volontà, di 
entrare nel corpo di un altro. * 


COMMENTO 


“Anteposto al prediletto dalle donne” (Priyàt priyatamah kantAkulasya) 
— perché è abile nel rendersi loro attraente. * 

“I suoi sensi sono completamente sotto controllo” (Jitendriyaganah) — 
cioè, è tra coloro che hanno completamente sottomesso i loro sensi. 

“La sua mente... Brabman” (Dhyànàvadhana-kshamah). — DhyAna è 
Brahma-chintana, e Avadhana vuol dire ferma e intensa concentrazione della 
mente. Lo yogî è in grado di fare tutte e due le cose. 

“La sua parola ispirata fluisce come un ruscello di acqua (limpida)” 
(Kavyàmbu-dharA-vaha). — La scioltezza della sua parola è paragonabile ad 
un corso d’acqua perenne che abbia origine da lui. 

“E simile al Deva che è il beneamato di Lakshmî” (Lakshmî-rangana- 
daivatah). — Egli diviene simile al Deva che è il beneamato di Lakshmî. 
Lakshmî, Devî della Prosperità, è la sposa di Vishnu. Questa parola com- 
posta può avere un altro significato. Può voler dire: chi ha goduto in 
questo mondo tutta la prosperità (Lakshmî) e fortuna (Rangana) percorre 
il sentiero della liberazione. Perciò è stato detto: “Avendo goduto in questo 
mondo i piaceri migliori, costui alla fine va alla dimora della Liberazione”.® 

“Nel corpo di un altro” (Para-pura). — Egli è in grado a volontà di 
entrare nella fortezza o nella cittadella del nemico (Durga), quantunque 
sorvegliata e d’accesso difficile. Egli acquista un potere per cui può ren- 
dersi invisibile, volare per il cielo, ed altri poteri analoghi. Può anche signi- 


ficare “nel corpo di un altro uomo”. * 


1 Priyàt priyatamah, più amato di quelli che son loro cari. 

2 Secondo l’interpretazione di Shankara, Lakshmî diventa la sua Devatà di 
famiglia, cioè la sua famiglia è sempre prospera. 

3 Parapura; v. post. 

4 Karmakushalah. “Più caro dei loro mariti” (Shankara). 

5 Tha bhuktvà varàn bhogàn ante mukti-padam brajet. 

8 La Siddhi per mezzo della quale gli yogî si trasferiscono nel corpo di un 
altro, come si dice che abbia fatto Shankaràcharya. L’ultima interpretazione è 
preferibile, giacché di nemici non se ne avranno, o, avendoli, non si cercherà 
di sopraffarli. 
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SOMMARIO DELL’ANAHATA CHAKRA, VERSETTI 22-27 


Il Fiore di Loto del cuore è del colore del fiore Bandhùka” e sui suoi 
dodici petali vi sono le lettere da Ka a Tha col Bindu sopra, di color 
vermiglio. Nel suo pericarpo si trova il Vayu-Mandala esagonale, * color 
fumo, e sopra vi è il Sùrya-Mandala con il Trikona lucente come dieci 
milioni di lampi nell’interno. Sopra di esso il Vayu Bija, color fumo, è 
seduto su di un’antilope nera, ha quattro braccia e tiene il pungolo (An- 
kusha). Nel suo grembo (di Vayu Bîja) vi è îsha dai tre occhi, simile allo 
Hamsa (Hamsabha). Le sue due braccia son protese nel gesto di esaudire le 
preghiere e di scacciare la paura. Nel pericarpo di questo Fiore di Loto, 
seduta su di un fiore di loto rosso, si trova la Shakti Kakinî. Ella ha quattro 
braccia, reca il nodo scorsoio (Pàsha), il teschio (Kapàla) e fa i gesti di con- 
cedere grazie (Vara) e di scacciare la paura (Abhaya). È di un colore dorato, 
è vestita di giallo, ed ha indosso ogni specie di gioielli e una ghirlanda di 
ossa. Il suo cuore è reso mite dal nèttare. Nel mezzo del Trikona v’è Shiva 
nella forma di un Vana-Linga, con la mezzaluna e il Bindu sulla testa. 
Egli è color oro. Ha sguardo gioioso e pieno di ardente desiderio. ? Sotto 
di lui si trova il Jîvàtma simile allo Hamsa. È simile alla fiamma immobile 
di una lampada. !° Sotto il pericarpo di questo Fiore di Loto vi è il fiore 
di loto rosso ad otto petali, con la corolla volta verso l’alto. In questo fiore 
di loto (rosso) vi sono l’albero Kalpa e l’altare ingioiellato sormontato da 
un padiglione e decorato da’ bandiere e simili, che è il luogo dell’adora- 
zione mentale. !! 


(Fine della quarta parte) 


1 Pentapaetes Phoenica. 

8 Vedi Introduzione. 

? Kamodgamollasita. 

10 Vedi Introduziore. 

1! Vedi il Mabdanirvina Tantra, cap. V, vv. 129-130, p. 85, dove si’ dà 
il mantra. 
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VERSETTI 28 e 29 


Nella gola v’è il Fiore di Loto chiamato Vishuddha, che è puro e di un 
color porpora scuro. Tutte le (sedici) vocali che splendono sui suoi 
(sedici) petali, di color cremisi, sono chiaramente visibili a colui la 
cui mente (Buddhi) è illuminata. Nel pericarpo di questo Fiore di 
Loto v’è la regione eterea, di forma circolare, bianca come la luna 
piena. ® Su di un elefante bianco come la neve siede il Bîja ? di Am- 
bara, © che è di color bianco. 

Delle Sue quattro braccia, due tengono il nodo scorsoio ‘ ed il pun- 
golo, ° le altre due fanno i gesti di accordare favori e scacciare la 
paura. Ciò si aggiunge alla Sua bellezza. Nel Suo grembo” dimora 
sempre il Deva bianco come la neve, dotato di tre occhi e cinque 
visi, con dieci belle braccia e vestito di una pelle di tigre. Il Suo 
corpo è unito a quello di Girijaà ® e Lo si riconosce dal significato del 
Suo nome, Sada-shiva. * 


COMMENTO 


Il Vishuddha Chakra è descritto in quattro versetti, a cominciare da 
questi. 

“Poiché con la vista dello Hamsa il Jiva raggiunge la purezza, questo 
Padma (Fiore di Loto) si chiama Vishuddha (puro) — Etereo, Grande e 
Eccellente”. 


“Nella regione della gola vi è il Fiore di Loto chiamato Visbuddha®. — 
Puro (Amala, senza impurità), per essere “tejo maya” !° (la sua sostanza è 
tejas) e quindi libero da impurità. 

“Tutte le vocali” (Svaraih sarvaih) — cioè, tutte le vocali, cominciando 
da A-kara e finendo con Visarga; sedici in tutto. 


1 L’Etere è l'elemento di questo Chakra, ed il segno (Mandala) di questo 

Tattva È un cerchio (Vritta-ràpa). Vedi Introduzione. 
À. am”. 

3 Ambara=la Regione Eterea. Questa parola significa anche “abbigliamento”, 
“Vyomni-vasasi” (Amara-kosha). Su di un elefante color della neve sta seduto 
Ambara, bianco nella sua forma di Bîja. Il termine sanscrito può avere anche 
un altro significato: “Su di un elefante sta seduto il Bîja la cui veste è bianca”. 

4 Pasha. 

5 Ankusha. 

8 Mudrà; v. ante. 

© Del Nabhovîja o “Ham”. 

8 “Nata dalla Montagna”, un attributo della Devî come figlia del Re della 
Montagna (Himavat-Himàlaya). Ci si riferisce qui alla forma androginica Shiva- 
Shakti. Vedi Commento. 

? Sada=sempre. Shiva=il Benefico. 

10 Il fuoco purifica. 
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“Che splendono sui petali” (Dala-parilasitaih). — Poiché le vocali sono 
sedici, è implicito che anche i petali di questo fiore di loto sono sedici. 

Questo, del resto, è stato affermato chiaramente altrove: “Sopra di esso 
(è Anàhata, il Fiore di Loto dai sedici petali, di un color porpora scuro, i cui 
petali) sostengono le sedici vocali, rosse, con il Bindu sopra. Ha filamenti 
rosseggianti ed è adornato da Vyoma-mandala”. !! 

“Chiaramente visibili” (Dîpitam). — Queste lettere sono, per così dire, 
illuminate per la mente illuminata (Dîpta-buddhi). 

“La cui mente (buddbi) è illuminata” — si riferisce alla persona la cui 
buddhi, o intelletto, si è liberata dall’impurità delle attività terrene in 
seguito ad una pratica costante dello Yoga. 

“La regione eterea, di forma circolare, bianca come la luna piena” 
(Pùrnendu-prathita-tama-nabhomandalam vrittaràpam). — La Regione Ete- 
rea è di forma circolare (Vrittaràpa), la sua rotondità rassomiglia ‘a quella 
della luna piena ed è pure bianca come la Luna. Lo Shéradé dice: “I saggi 
sanno che i Mandala partecipano dello splendore dei loro elementi pecu- 
liari”.! I Mandala sono del colore dei loro rispettivi Devatà ed elementi: 
poiché l’Etere è bianco, anche il suo Mandala è bianco. 

“Nel pericarpo di questo Fiore di Loto v’è la regione eterea circolare” 
(Nabhé6-mandalam vritta-ràpam). — Nel grembo di questo bianco Ambara 
(o Regione Eterea) dimora sempre Sada-shiva, di cui si parla nel secondo 
di questi versetti. 

“Su un elefante bianco come la neve siede” (Hima-chchhàyànagopari 
lasita-tanu). — Questa è la caratteristica di Ambara. 

Nîga significa qui elefante, non serpente. Il Bbwta-sbuddhi dice chiara- 
mente: “Dentro di esso v’è il bianco Bîja di Vyoma su un elefante bianco 
come la neve”. Letteralmente, “il Suo corpo si mostra risplendente su un 
elefante”, perché egli vi è seduto sopra. 

“Il Bija di Ambara” (Tasya manoh). — Tasya manoh significa letteral- 
mente “il Suo mantra”, che è il Bîja dell’Etere o “"Ham”.!3 

“Le Sue quattro braccia, (di cui due) tengono il Pésha (nodo scor- 
soio), l’Ankusha (pungolo), e (le altre due) fanno il gesto di accordare 
favori e scacciare la paura, si aggiungono alla Sua bellezza” (Bhujaih pàshà- 
bhîtyankusha vara-lasitaih shobhitàmgasya). — In breve, ciò significa che 
Egli ha in mano il pàsha e l’ankusha e fa i gesti di scacciare la paura e di 
accordare favori. 

“Nel grembo del suo Bija” (Tasya manor anke). — Si trova qui nella Sua 
forma di Bija nella forma di “Ham” che è Akasha-Bîja. Questo indica la 
presenza del Biîja dell’Etere nel pericarpo di questo Fiore di Loto e noi 
dobbiamo meditare su di esso concependolo come è qui descritto. 


1 Il Cerchio Etereo. 

12 Cioè, ogni Mandala (cioè, quadrato, cerchio, triangolo, ecc.) assume le 
caratteristiche di suoi elementi. (Vedi Shdradé-Tilaka, I, 24). 

13 Il Bîja di una cosa è l’essenza di quella cosa. 
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“Il Deva bianco come la neve il cui corpo è unito a (o inseparabile 
da) quello di Girijà” (Girijàbhinna-deha). — Si indica con ciò l’Arddha- 
narîshvara. 14 

Il Deva Arddhanàrîshvara è color oro a sinistra, niveo a destra. Egli 
dimora nel grembo di Nabho-bija. E’ descritto come “il Deva Sada-shiva 
abbigliato d’una veste bianca. Poiché metà del suo corpo è inseparabile 
da quello di Girijà, egli è insieme d’oro e d’argento”. Di lui si dice anche 
che “possiede il dito (Kala) della Luna volto in giù, che stilla costante- 
mente nèttare”. 15 

Il Nirvéna Tantra, trattando del Vishuddha Chakra, dice: “Dentro lo 
Yantra !” c’è il Toro, e su di esso un seggio da leone (Simhfsana). Su questo 
v’è la Gaurî eterna, e alla Sua destra v’è Sadà-shiva. Egli ha cinque facce, 
e tre occhi per ogni faccia; il Suo corpo è cosparso di cenere, ed Egli è 
come una montagna d’argento. Il Deva è vestito della pelle d’una tigre, 
ed i Suoi ornamenti sono ghirlande di serpenti”. 

La Gaurî Eterna (Sadà Gaurî) v’è come metà del corpo di Shiva. Nello 
stesso posto si parla di Lei come della “Gaurî, Madre dell’Universo, che è 
l’altra metà del corpo di Shiva”. 

“Con dieci belle braccia” (Lalita-dasha-bhuja). — Qui l’Autore non ha 
detto nulla delle armi che il Deva ha in mano. In un altro Dhyfna si dice 
che Egli porta in mano lo Shàla (tridente), il Tanka (ascia da guerra), il 
Kripàna (sciabola), il Vajra (fulmine), il Dahana (fuoco), il Nagendra (re 
dei serpenti), la Ghantà (campana), l’Ankusha (pungolo), il Pasha (nodo 
scorsoio), e fa il gesto che scaccia la paura (Abhîtikara).!* Meditando su di 
Lui, dunque, lo si dovrebbe concepire con le Sue dieci braccia recanti questi 
strumenti e sostanze e in atto di far tali gesti. Il resto si può capire 
factlmente. 


14 Hara-Gaurî-mîrti (Shankara). 

15 Questa è l’Ama Kala. 

16 Patala VIII. Il testo tradotto non è corretto. Nell’edizione del Rasika- 
mobhana di Chattopàdhyàya esso appare come segue: “Dentro lo Yantra c’è il toro 
che ha mezzo corpo di leone”. Ciò si addice all’Arddhanàrîshvara, poiché 
il toro è il Vahana (portatore) di Shiva, e il leone della Devî. 

17 Cioè, Shat-kona yantra. 

18 Questo gesto si chiama anche Astra, ovvero arma da getto, poiché “getta” 
bontà sul Saàdhaka. 
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VERSETTO 30 


Più pura dell'Oceano di Nettare è la Shakti Shakinî che dimora in 
questo Fiore di Loto. La Sua veste è gialla, e nelle Sue quattro mani 
di loto porta l’arco, la freccia, il nodo scorsoio ed il pungolo. L’intera 
regione della Luna senza l’orma della lepre * è nel pericarpo di questo 
Fiore di Loto. Questa (regione) è la soglia della grande Liberazione 
per colui che aspira alla ricchezza dello Yoga e i cui sensi sono puri e 
controllati. 


COMMENTO 


Qui l’Autore parla della presenza di Shàkinî nel pericarpo del Fiore 
di Loto Vishuddha. 

“Più pura dell'Oceano di Nettare” (Sudhasindhoh? Shuddha). — 
L’Oceano di Nèttare è bianco e freddo, e rende immortali. Shàkinî, che è 
la forma della luce stessa (Jyotih-svaràpà) è bianca e priva di calore. 

Nel seguente Dhyàna di Shàkinî Ella è descritta dettagliatamente: “L’ec- 
cellente Sàdhaka mediti nel Fiore di Loto della gola sulla Devî Shéakinî. 
Ella è la luce stessa (Tyotih-svarùpà); ognuno dei Suoi cinque bei visi 
risplende di tre occhi. Nelle Sue mani di loto Ella porta il nodo scorsoio, 
il pungolo, il segno del libro e fa il Jnànamudrà.* Ella fa impazzire (o 
confonde) tutta la massa dei Pashu* ed ha la Sua dimora nell’osso.* È 
ghiotta di latticini ed è ebbra del nèttare che ha bevuto”. 

Con l’espressione “Ella è la luce stessa”, nel Dhyàna di cui sopra si 
intende dire che è bianca, essendo la bianchezza una caratteristica della 
luce. I due Dhyàna differiscono per quel che riguarda le armi che la Devî 
ha in mano. Questo è dovuto alla diversa natura degli scopi del Sàdhaka. * 

La Devî sta nella regione lunare (Chandramandala) dentro il peri- 
carpo. La Prema-yoga Taramginî dice: “Qui dimora la Shakti Shakinî nella 
propizia regione della Luna”. 


1 Caino nella Luna, cioè le macchie lunari. 

2 Sudhasindhu, dice Shankara, è Chandra (la Luna). Ella è più pura e 
più bianca del nèttare della Luna. La traduzione qui data segue la costruzione 
di Shankara e Vishvanatha, che leggono Sudhasindhoh, all’ablativo. Tuttavia 
Kalîcharana, leggendolo al caso possessivo, intende “pura come l'Oceano di Net- 
tare”, che è il più interno dei sette oceani che circondano l’Isola delle Gemme 
(Manidvîpa). 

3 Si fa congiungendo il pollice e l’indice della mano destra, e ponendola 
sul cuore. 

4 Vedi l’Introduzione al Mabdnirvina Tantra di A. Avalon. 

5 Cioè Ella è la Devatà dello Asthi Dhîtù. 

6 La natura del Dhyàna (meditazione) varia secondo lo scopo a cui un 
Saàdhaka mira con la sua adorazione. Vedi Tantrardja, Tantrik Texts, voll. VIII 


e XII. 
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“In questo Fiore di Loto” (Kamale) — cioè, nel pericarpo del Vishud- 
dha Chakra. 

“In questo pericarpo vi è la immacolata regione della Luna, senza 
l’orma della lepre” (Shasha-parirahita). — “Immacolata” e “senza l’orma 
della lepre” hanno lo stesso significato. Le macchie lunari sono chiamate 
“l’orma della lepre”, “la macchia sulla Luna”. Ella è paragonata a una 
Luna immacolata. 

“La soglia della grande Liberazione” (Mahà-moksha-dvàra). — Questo è 
un attributo di Mandala, la regione lunare, ed è usato in lode del Mandala. 
È la soglia della Liberazione, di Nirvanamukti, per quelli che hanno purificato 
e vinto i loro sensi con altre pratiche; essi poi, attraverso la meditazione 
su Mandala secondo il sistema dello Yoga, raggiungono la Liberazione 
(Mukti). 

“Colui che aspira alla ricchezza dello Yoga” (Shriyamabhimata-shîlasya). 
— Shrî significa “la ricchezza dello Yoga”. Quello è l’accesso alla Libera- 
zione per chi, per sua natura, aspira alla ricchezza dello Yoga. Questo 
spiega chiaramente il significato di Shuddhendriya, “i cui sensi sono puri e 
controllati”. 

Nel pericarpo di questo Fiore di Loto vi è il Nabho-mandala (regione 
eterea); dentro quest’ultima v'è il triangolo (Trikona); dentro il triangolo 
v'è il Chandra-mandala; e dentro v’è il Nabho-vîja;® e così via. Cf. "Si 
pensi alla luna piena nel triangolo dentro il pericarpo; ivi si pensi al 
candido Akasha seduto su un elefante e la cui veste è bianca. Là vi è il 
Deva Sada-shiva”. “La cui veste è bianca” caratterizza Akasha. 


? Il Bîja dell’Etere, “Ham”. 
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VERSETTO 31 


Colui che ha raggiunto la piena conoscenza dell’àÀtmà (Brahman), 
concentrando costantemente la sua mente (Chitta) su questo Fiore di 
Loto, diventa un grande savio, ! eloquente e prudente, e gode di una 
ininterrotta pace della mente. ? Egli vede i tre tempi,° e diventa bene- 
fattore di tutti, libero da malanni e dolori, longevo e, come Hamsa, 
distruttore di innumerevoli pericoli. 


COMMENTO 


In questo. versetto si parla dei beni ottenuti attraverso la medita- 
zione sul Vishuddha Chakra. 

“Colui che ha raggiunto” ecc. (Atmà-sampirna-yoga). — Quegli, la 
cui conoscenza dell’Atman è completata dalla comprensione del fatto che 
Esso pervade ogni cosa: Arman-Brahman. 

Secondo un’altra interpretazione (Atta-sampùrna-yoga) il significato 
sarebbe: “uno che ha raggiunto la perfezione nello Yoga”. Onde il vene- 
rabile Maestro 4 ha detto: “Chi ha raggiunto la perfetta conoscenza del- 
l’Atma riposa come le acque tranquille dell’abisso”. Il Saàdhaka che fissa 
il suo Chitta su questo Fiore di Loto e acquista così la piena conoscenza 
del Brahman diventa un conoscitore (Jnànî); cioè viene in possesso della 
scienza di tutti gli Shàstra senza bisogno del relativo insegnamento. Il suo 
Chitta si placa; “egli diventa misericordioso verso tutti senza attendersene 
nulla. È costante, gentile, posato, modesto, coraggioso, pronto al perdono, 
padrone di sé, puro e via dicendo, ed è privo di avidità, malizia e orgoglio”. 5 

“Egli vede i tre tempi” (Tri-kala-darshî) — cioè, mediante la conoscenza 
acquisita con lo Yoga, vede qualsiasi cosa nel passato, nel presente e nel 
futuro. Secondo alcuni, ciò significa che lo yogî ha visto l'Io (Atmà) e 
poiché in esso vi son tutti gli oggetti di conoscenza, questi gli diventano 
visibili. 

“Libero da malanni e doiori” (Rogashokapramuktah)" — cioè, poiché 
nel suo mantra ha raggiunto Siddhi, diventa libero dai malanni e longevo; 
mentre, per essersi liberato dai vincoli di Màyà, non sente più dolore. 

“Come Hamsa, distruttore di innumerevoli pericoli” (Niravadhi-vipa- 
diàmdhvamsa-hamsa-prakàshah). — Da azioni buone e cattive nascono vari 
pericoli (Vipat). Il Sàadhaka diventa come lo Hamsa che è l’Antaràtma che 


1 Kavi. 

2 Shanta-chetàh. Nel suo Atmdandtmavivera, Shankaràcharya dice che Shama 
è Antarindriya-nigraha, cioè, assoggettamento del senso interno. 

3 Passato, presente e futuro. 

4 Shrimadàcharya, cioè Shankaràcharya. 

S Le parole tra virgolette sono prese dalla Bbagavadgità, XVI, 2-3. 

€ Cf. Sarvarogaharachakra in Shrî Yantra. 
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dimora vicino al pericarpo del Sahasràra,” poiché può distruggere tutti 
questi pericoli, e quindi aprire la porta della Liberazione (Moksha). Hamsa è 
la forma dell’Antaràtmà. Il resto è chiaro. 


SOMMARIO DEL VISHUDDHA CHAKRA, VERSETTI 28-31 


Alla base della gola ® v’è il Vishuddha Chakra con sedici petali color 
porpora scuro. I suoi filamenti sono rossastri, e le sedici vocali, rosse con 
il Bindu sopra, si trovano sui petali. Nel pericarpo v'è la regione eterea 
(Nabho-mandala), rotonda e bianca. In essa v’è il Chandra-mandala, e sopra 
il Bîja “Ham”. Questo Bîja è bianco e vestito di bianco; è seduto su un 
elefante ed ha quattro braccia. Con le quattro mani tiene il Pasha (nodo 
scorsoio) e l’Ankusha (pungolo), e fa il Vara-mudrà e l’Abhaya-mudrà. Nel 
suo grembo v'è Sadà-Shiva, seduto su un grande seggio da leone postc 
sul dorso di un toro. Appare nella sua forma di Arddhanàrîshvara, e perciò 
metà del suo corpo è del colore della neve e l’altra metà del color dell’oro. 
Egli ha cinque facce e dieci braccia, e con le mani tiene lo Shùla (tridente), 
il Tamka (ascia da guerra), il Khadga (spada sacrificale), il Vajra (fulmine), 
Dahana, ® il Nagendra (grande serpente), la Ghantà (campana), 1’ Ankusha 
(pungolo), il Pàsha (nodo scorsoio), e fa l’Abhaya-mudrà. È vestito di una 
pelle di tigre, ha tutto il corpo cosparso di cenere ed intorno al collo 
ha una ghirlanda di serpenti. Sulla sua fronte c’è il nèttare che stilla dal 
dito della Luna volto in giù. Dentro il pericarpo, seduta su delle ossa 
nella Regione Lunare, v’è la Shakti Shàakinî, bianca, con quattro braccia, 
cinque facce e tre occhi, vestita di giallo, recante in mano un arco, una 
freccia, un nodo scorsoio ed un pungolo. 


? Cioè, Hamsa si trova nel Fiore di Loto dai dodici petali sotto il Sahasràra. 
* Kantha-màle. 
? Agneya-astra. 
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VERSETTO 31 A‘ 


Lo yogî, con la mente costantemente fissa su questo Fiore di Loto, 
col respiro controllato da Kumbhaka, ? è capace nella sua ira? di muo- 
vere tutti e tre i mondi. Né Brahmà, né Vishnu, né Hari-Hara,* né 
Sùrya,® né Ganapa,* sono in grado di controllare la sua potenza 
(resistergli). 


COMMENTO 


“Il suo respiro controllato da Kumbhaka” (Atta-pavana). — Letteral- 
mente significa, colui che ha inspirato l’aria, cosa che si compie per mezzo 
del Kumbhaka. 


“Hari-Hara”. — La forma Yugala (accoppiata), che consiste nella com- 
binazione di Vishnu e Shiva. 

“Sbrya” (Kha-mani). — Questa parola significa il gioiello del cielo, 
o Sùrya. 


(Fine della quinta parte) 


1 Questo versetto non è stato preso in considerazione né da Kalîcharana, 
né da Shankara. Si trova nel testo di Bala-deva, del quale diamo qui il com- 
mento. È nel Tripurdsdra-samuchchaya, cap. V, 26. 

2 La ritenzione del respiro nel Prànàyàma è Kumbhaka. 

3 Questa è la lode (Stutivàda) dei suoi grandi poteri; cioè, se egli dovesse 
irritarsi, potrebbe muovere i tre mondi. 

4 Vedi commento. 

5 Il Sole. Vedi commento. 

€ Ganesha. 
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VERSETTO 32 


DI 


Il Fiore di Loto denominato Ajnà* è simile alla Luna (meravigliosa- 
mente bianco). Sui suoi due petali vi sono le lettere Ha e Ksha, che 
son pure bianche e ne accrescono la bellezza. Esso risplende con la 
gloria di Dhyàna.? All’interno di esso v'è la Shakti Hakinî, le cui 
sei facce son come molte lune. Ella ha sei braccia con una delle quali 
regge un libro; altre due sono alzate nel gesto di scacciare la paura 
e di accordare favori, e nelle altre ha un teschio, un tamburello * ed 
un rosario. * La sua mente è pura (Shuddha-chittà). 


COMMENTO 


L’Autore descrive adesso l’àjnà Chakra tra le sopracciglia, in sette 
versetti a cominciare da questo. 

“Il Fiore di Loto denominato Ajné” (&jnà-nàma). — “L’Ajnà del Guru 
è trasmesso qui, perciò è detto Ajnà”. Qui tra le sopracciglia v’è l’Ajnà 
(comando) che è trasmesso dall’alto, per cui è detto Ajnà. Questo Fiore di 
Loto ben noto si trova qui. 

Questo Fiore di Loto sta tra le sopracciglia, come dimostra quanto 
segue: “Andando in su, dopo essere entrata nella gola e nel palato, Kundalî 
raggiunge il Fiore di Loto bianco e propizio tra le sopracciglia. Esso ha 
due petali su cui sono le lettere Ha e Ksba, ed è la sede del mentale 
(Manas)”. 

Segue una descrizione del Fiore di Loto: 

“Simile alla Luna, meravigliosamente bianco” (Hima-kara-sadrisham). — 
Questo paragone con Chandra (Himakara) può anche significare che questo 
Fior di Loto è freddo come i raggi lunari (essendo la luna il ricettacolo di 
Amrita o Nèttare, la cui caratteristica è il freddo) e che è pure meravi- 
gliosamente bianco. 

Nell’îshvara-kértikeya-samvida®* è detto: “Ajnà Chakra è sopra di 
esso; è bianco ed ha due petali; le lettere Ha e Ksha, variopinte, accrescono 
la sua bellezza. È la sede del mentale (Manas)”. 

“Due petali” (Netra-patra). — I petali del Fiore di Loto. 

“Le lettere Ha e Ksha, che son pure bianche” (Ha-kshàbhyàm kalàbhyàm 
parilasitavapuh su-shubhram). — Queste due lettere sono bianche per loro 
natura e, poiché stanno sui petali bianchi, il candore è reso ancora più 


! Ajnà: comando. Vedi commento. Il Tantràntara Tantra chiama questo 
Chakra la casa di Shiva (Shivageha). 

? Lo stato della mente che si acquista con la meditazione (Dhyàna). 

3 Damaru. 

4 Rosario con cui si “recita” il mantra. 

5 È qui che viene trasmesso l’Ajnà del Guru (Gautamiya Tantra, citato 
da Vishvanatha). Vedi Rudrayimala, Cap. XXVII, v. 68, che dice che l’Ajnà del 
Guru viene trasmesso (Gurorfjneti). 

6 Cioè, il Sammobana Tantra. 
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affascinante proprio da questo eccesso di bianchezza. Le lettere sono dette 
Kalà perché sono Bîja di Kala.” 

“Risplende con la yloria di Dhyéna” (Dhyàna-dhàma-prakàsham) — 
cioè, il suo corpo splende come la gloria di Dhyàna Shakti. 

“Hdakinî”. — Egli poi parla della presenza della Shakti Hakinî. Il 
valore del pronome Sa (ella) in aggiunta al Suo nome è quello di sotto- 
lineare che è la ben nota Hàkinî. 

“I gesti di scacciare la paura e accordare favori” (Mudrà). — Questa 
parola sta per entrambi i Mudrà. Ella qui dovrebbe avere sei armi in 
mano, poiché ha sei mani. Alcuni qui leggono Vidyà e Mudrà come una 
parola sola, Vidyà-mudrà, e la interpretano come Vyàkhyàmudrà — il gesto 
che esprime cultura o conoscenza —, e La dicono dotata di quattro braccia. 
Manoscritti diversi danno letture differenti. Vari manoscritti vi leggono 
due parole. Il dotto lettore giudicherà da sé. 

In un Dhyna diverso è descritta così: “Si mediti su di Lei, 
la divina Hakinî. Ella vive nel midollo* ed è bianca. Nelle Sue mani 
sono il Damaru, il rosario Rudràksha, il teschio, il Vidyà (il segno del 
libro), il Mudrà (gesto di accordare favori e scacciare la paura). È ghiotta 
di cibo cotto con Turminî ed è ebbra per l’ambrosia bevuta. È ben seduta 
su un Fiore di Loto bianco e la Sua mente è esaltata dalla bevanda del 
Re dei Deva, raccolta dall'Oceano”. 

Il resto è chiaro. 


? Vedi Introduzione, Prapanchasàra Tantra, vol. III, Téntrik Texts. 
8 Majjasthaà. Secondo un’altra lettura (Chakrasthà) vive nel Chakra. 
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VERSETTO 33 


Dentro questo Fiore di Loto dimora il mentale sottile (Manas), che è 
ben noto. Dentro la Yoni nel pericarpo v'è lo Shiva chiamato Itara, * 
nella Sua forma fallica. Ivi Egli risplende come una catena di fulgidi 
lampi. Vi è anche il primo Bîja dei Veda,? che è la dimora della più 
eccellente Shakti, e che col suo splendore rende visibile il Brahma- 
sGtra.3 Il Saàdhaka, con mente ferma, deve meditare su questi se- 
condo l’ordine (prescritto). 


COMMENTO 


L’Autore parla della presenza di Manas in questo Fiore di Loto. 

“Sottile” (Sùkshma-ràpa). — Il Manas è al di là della portata dei 
sensi. Se è così, qualcuno può dire, qual’è la prova della sua esistenza? 
La risposta è che esso è ben noto o universalmente accettato (Prasiddha), 
e si tramanda da Anàdipurusha, di generazione in generazione, come cosa 
percepita, che perciò si conosce bene. Gli Shàstra dimostrano anche che 
questo Manas sceglie e rifiuta. 4 Qui è il luogo del Manas: Manas è presente 
sopra il primo Bîja dei Veda, come risulterà da quel che stiamo per dire. 

“Forma fallica” (Linga-chihna-prakàsham). — L'Autore poi parla della 
presenza dello Shivalinga 5 nella Yoni che è dentro il pericarpo. L’Itara-Shiva 
che vi si trova è nella Sua forma fallica e dentro la Yoni. Dentro il trian- 
golo nel pericarpo dimora Itara-Shivapada, * cioè, lo Shiva noto col nome di 
Itara. Questo Linga è a forma di fallo ed è bianco. Come è detto nel Bh 
tashuddbi Tantra: “Dentro ad esso v'é Linga Itara, cristallino e con tre oc- 
chi”. Questo Linga assomiglia al raggiare continuo di fulgidi lampi (Vidyun- 
malavilàsam). 

“Primo Bija dei Veda” (Vedinàm fdibijam). — Egli parla poi della 
presenza del Pranava nel pericarpo di questo Fiore di Loto. Nel pericarpo 
c'è anche il primo Bîja — cioè Pranava.” 

“Che è la dimora della più eccellente Shakti” (Paramakula-pada). — 
Kula=Shakti, che qui ha forma triangolare. “Parama” significa eccellentissi- 
ma, per la sua somiglianza col lampo e simili essenze lucenti; “Pada” significa 
luogo — cioè: lo spazio triangolare. Da ciò si intende che questo Bîja 
— precisamente, il Pranava — è dentro il triangolo. Questo è chiaramente 


1 Im, Kalam tarati iti Itara (Vishvanatha). “Itara” è quel che rende capaci 
di attraversare Kala. Im, qui, il mondo. 

2 “Om”. 

3 La Nîdî Chitrinî 

4 Samkalpavikalpàtmaka. Questo è il Manas inferiore, e non quello di cui si 
parla nel commento al v. 40. Circa le facoltà mentali vedi Introduzione. 

5 Emblema fallico di Shiva. 

8 Secondo Vishvanàtha, questo è un Amsha (parte) del Nirguna Para Shiva 
nel Sahasràra. 

7 “Om”. 
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asserito dal testo seguente: “Dentro il pericarpo, e posto nel triangolo, v'è 
Atmà nella forma del Pranava, e sopra di esso, come la fiamma di una 
lampada, v’è l’affascinante Nada, e Bindu che è Makara, * e sopra di esso c’è 
la dimora di Manas”. 

Ora, se il Paramakulapada? è ciò che contiene (Adhara) il Pranava, 
essendone dunque inseparabile, come mai è menzionato separatamente tra 
i sedici Adhara dei quali si parla nel passo seguente? Perché si è detto 
che “i sedici Adhàra. difficili da raggiungere allo yogî sono MàlaAdhara, 
Svadhishthàna, Maniptra, Anàhata, Vishuddha, Ajnà-chakra, Bindu, Kalà- 
pada, Nibodhikà, Arddhendu, Nada, Nadanta, Unmanî, Vishnu-vaktra, 
Dhruvamandala, !° e Shiva”. 

La risposta è che il secondo Kalàpada non è quello che è nell’Ajnà 
Chakra, ma è posto nello spazio vuoto sopra Mahanada di cui si parlerà 
più avanti. Questo diventerà chiaro quando si tratterà di Mahànàda. 

“Che rende visibile il Brabma-stitra” (Brahma-sùtraprabodha) — Brahma- 
sùtra=-Chitrinî-nàdî. Questa Nadî è resa visibile dallo splendore del Pra- 
nava. Nel v. 3 questa Nîdî è stata descritta come “lucente dello splendore 
del Pranava”. 

Il Sadhaka dovrebbe meditare con mente ferma su tutti questi, cioè 
su Hakinî, Manas, Itara Linga e Pranava, nell’ordine prescritto, che è diverso 
dall'ordine in cui l’Autore li ha disposti nel testo. Ma la sistemazione 
delle parole secondo la loro importanza è da preferire alla loro posizione 
nel testo. Dovrebbe prevalere l’ordine qui esposto. Perciò, oggetto della 
nostra meditazione dovrebbero essere: prima di tutto Hakinî, nel pericarpo; 
nel triangolo sopra di lei, Itara Linga; nel triangolo sopra di lui, il Pranava; 
e, ultimo fra tutti, sopra lo stesso Pranava, Manas. 


® La lettera Ma; cioè, è Makararàpa o Ma prima della manifestazione. 

® Shankara dice: Paramakula=Mùladhàra Padma; Paramakulapada = Colui 
che dimora nel Mùladhîra. 

10 Vedi Sharadé Tilaka, cap. V, v. 135, cap. XII, v. 117 e seguenti; Kuldrnava 
Tantra, cap. IV, e Introduzione. 
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VERSETTO 34 


L’eccellente Sàdhaka, l’Atma del quale altro non è che una meditazione 
su questo Fiore di Loto, ha la facoltà di entrare lestamente nel corpo 
di un altro? sol che lo voglia, e diventa il più eccellente tra i Muni, 
onniscente ed onniveggente. Egli diventa il benefattore di tutti ed è 
versato in tutti gli Shastra. Egli realizza l’unità col Brahman ed acqui- 
sisce poteri eccellenti e sconosciuti. ® Famosissimo e longevo, egli di- 
venta il Creatore, il Distruttore ed il Conservatore dei tre mondi. 


COMMENTO 


In questo versetto l’Autore parla del bene che si guadagna col Dhvàna 
di questo Loto. 

“Il più eccellente tra i Muni” (Munîndra). — Muni è chi si è perfe- 
zionato nel Dhyàna, nello Yoga? ed in altre eccellenti nozioni. Il suffisso 
Indra vuol dire Re o Comandante e si aggiunge ai nomi per significare 
eccellenza. 

“Versato in tutti gli Shéstra” (Sarva-shastràrthavettà). — Chi è tale 
diventa esperto negli ShAstra e nella conoscenza divina, talché diventa onni- 
veggente (Sarva-darshî) — cioè, capace di guardare le cose da tutti i punti 
di vista perché possiede quella saggezza e quella conoscenza che sone in 
armonia con gli Shastra, gli usi e i costumi. 

“Acquisisce” ecc. (Advaitàchaàra-vàdî). — Egli sa che questo Universo 
e ogni esistenza materiale è Brahman; da ciò, le espressioni di Shruti, come: 
“I mondi sono i suoi Pàda”; “Tutto quello che esiste è Brahman”; 4 e “Il 
Deva sono io, e nessun’altro; io sono il vero Brahman, e il dolore non mi 
tocca”. Egli sa che soltanto il Brahman è reale (Sat), mentre tutte le altre 
cose sono irreali (Asat), ed esse brillano per la luce del Brahman.* L’uomo 
che per mezzo di tale conoscenza è capace di realizzare l’identità dell’Indi- 
viduo con lo Spirito Supremo ” (Jîvàtmà e Paramàtmà) e predica tale unione 
è un Advaitavadî. i 

“Poteri eccellenti e sconosciuti” (Paramapàrva-siddhi) — cioè, poteri 
immensi ed eccellentissimi. 


! Para-pura, può anche significare la dimora di un altro. Vedi ante. 

2 Siddhi. 

3 Dhyànayogadisampannah. La parola può anche significare uno che è ver- 
sato nel Dhyànayoga ed altre cognizioni. 

+ “Pado’sya vishvà bhùtànîti”. “Tadidam sarvam Brahma”. 

5 “Aham devo na chanyo’smi Brahmaivàsmi na shokabhak”. 

8 Brahmaivaikam sad-vastu tadanyad asat  prapancha-samudayastu Brahma- 
bhasatayà bhàsate. 

? Jîvàtma-paramàtmanor aikyachintanam. 
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“Famosissimo” (Prasiddha) — cioè, famoso in grazia della sua ec- 
cellenza. 

“Egli diventa” ecc. (So’pi kartà tribhuvana-bhavane samhritau pàlane 
cha). — Questo è Prashamsa-vàda; ® o può significare che questo Sàdhaka 
viene assorbito nel Supremo al momento della dissoluzione del corpo, dive- 
nendo così sorgente della Creazione, Conservazione e Distruzione. 


8 Cioè, Stuti-vàda, o lode; 0, come diremmo noi, complimento, che, se 
reale nel senso di un desiderio di elogiare chi è veramente degno di lode, 
invece irreale rispetto alle parole con le quali tale desiderio viene espresso. 


o 0 
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VERSETTO 35 


Dentro il triangolo in questo Chakra sempre risiede la combinazione 
di lettere! che forma il Pranava. Esso è l’Atmà interiore quale puro 
mentale (Buddhi), e per il suo fulgore è simile ad una fiamma. Sopra 
di esso v'è la mezzaluna (crescente), e sopra ancora v'è il Ma-kàra 
che splende nella sua forma di Bindu. Sopra questo c'è Nada, il cui 
candore eguaglia quello di Bala-ràma e riverbera i raggi della Luna. 


COMMENTO 


L’Autore vuol parlare della presenza di Pranava nell’Ajnà Chakra, e 
dice che in questo Chakra e dentro il triangolo. del quale abbiamo già 
parlato, vi è sempre la combinazione delle lettere A ed U che, secondo le 
regole della Sandhi, forma la tredicesima vocale O. Questa combinazione 
di lettere è Shuddha-buddhyantaraàtmà; cicè, l’intimo Spirito che si mani- 
festa come pura intelligenza (Buddhi). Si può porre la questione se la tredi- 
cesima vocale (O) sia ciò. Ma è per metterlo in chiaro che l’Autore la carat- 
terizza, quando dice: “Sopra di esso v'è la Mezzaluna, ecc.”. È proprio 
aggiungendo la Mezzaluna (Nada) e il Bindu ad O che si forma il Pranava. 

Egli ne descrive poi le caratteristiche: 

“Per il suo fulgore è simile ad una fiamma” (Pradîpàbhajyotih). — Ma 
questa tredicesima vocale come può essere di per se stessa Shuddha-buddhy- 
antaràtmà? Perciò egli dice: 

“Sopra di esso v'è la niezzaluna” (Tadùrdhve chandràrdhah). 

“E sopra ancora v'è Ma-kàra che splende nella sua forma di Bindu" 
‘Tad-upari vilasadbindu-ràpî Ma-kàrah). — Si dimostra così che mettendo 
(a luna crescente ed il Bindu 4 sopra la tredicesima vocale, il Pranava è com- 
pletamente formato. 

“Sopra questo c'è Nada” (Tadùrdhve nàdo’sau) — cioè, sopra il Pranava 
v'è l’Avantara (secondario) Nada, che sfida il candore di Baladeva e della 
Luna (Baladhavala-sudhàdhara-santàna-hasî). Con questo si intende dire 
che è bianchissimo e supera in candore sia Baladeva sia i raggi della Luna. 5 

Alcuni leggonc Tadadye nado’sau (invece di Tadàrdhve néàdo’sau) 
e lo interpretano: “Sotto Bindu-ràpî Ma-kara v’è Nada”. Ma è errato. Il 
testo dice, “Sopra ancora v'è Ma-kara, che splende nella sua forma di 
Bindu”, e sotto di esso v'è Nada; stando così le cose, è inutile ripetere 
che Nada è sotto. 


1 Cioè, @ ed «, che per la Sandhi danno o, e con l’Anusvàra (#) formano 
il Pranava, o mantra “Om”. 

2 La lettera M nella sua forma di Bindu in Chandra-vindu. 

8 Shankara lo legge come “Jaladhavala, ecc.’, e lo spiega “bianco come 
l’acqua”. L’ultima parte può anche significare “sorridente candore che eguaglia 
quello della Luna”. 

4 Cioè, Anusvàra. 

5 Sudhàdharasantàna, come dice Vishvanàtha, significa una moltitudine di lune 
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Peraltro, questo Nada è oltre il Nada che fa parte del Pranava, ed è 
parte del Bhidyamàna Parabindu posto sopra il Pranava. Tuttavia, se si 
insiste sulla necessità di precisare i dettagli descrivendo il Pranava speciale 
(Vishishta-Pranava), e si domanda, “Perché dite che un secondo Nîda non 
è appropriato?”, allora si può accettare la lettura Tadàdye nàdo’sau. 

Ma letto così, dovrebbe essere interpretato nel modo seguente: “Questo 
Nàda che si mostra sotto il Bindu-ràpî Ma-kaàra, è Baladhavala-sudhadhara 
santbàna-hàsî” (v. ante), ed il Nàda del quale si è parlato prima è descritto 
pure così. Tale ripetizione non deve essere biasimata, in virtù della mas- 
sima che “i grandi non sono soggetti a limitazioni”. 
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VERSETTO 36 


Quando lo yogî chiude la casa che pende senza sostegno, '! e che egli 
ha imparato a conoscere mettendosi al servizio del suo Parama-guru; 
e quando il Chetas”? per la continua pratica viene dissolto in questo 
luogo che è la dimora della beatitudine ininterrotta, allora egli vede al 
centro e al di sopra (del triangolo) scintille di fuoco che rifulgono 
distintamente. 


COMMENTO 


Dopo aver descritto il Pranava, l'Autore parla ora della sua unione (con 
Chetas), cioè del Pranavayoga. 

Lo yogî deve chiudere la casa (Puram baddhvà) — cioè, egli 
deve, col mentale fissato sull’atto, chiudere la casa interiore; ovvero, 
in altre parole, egli deve fare Yoni-mudrà nel modo prescritto e così 
chiudere effettivamente la casa interiore. La parola “Pur” usata qui indica 
che si intende dire Yoni-mudrà.® Poi, quando il suo Chetas, per la con- 
tinua pratica (Abhyàsa) o meditazione sul Pranava, viene a dissolversi 
(Lîna) in questo luogo (l’Ajnà-chakra), egli vede, entro e sopra il triangolo 
in cui è il Pranava, scintille di fuoco, 4 ovvero, per dirla più semplicemente, 
delle scintille somiglianti a faville appaiono dinanzi alla sua visione mentale 
sopra il triangolo su cui sta il Pranava. È grazie a Yoni-mudrà che l'intimo 
Sé (Antah-pur) è isolato e distaccato dal mondo esterno, la regione del 
senso materiale. Non si può purificare e rafforzare il Manas se esso non è 
distaccato completamente dalla sfera materiale. Perciò il mentale (Manas) 
va completamente distaccato mediante Yoni-mudrà. 

Yoni-mudrà, che distacca il Manas dal mondo esterno, è descritto così: 
“Mettete il calcagno sinistro contro l’ano, il calcagno destro sul piede sini- 
stro, e sedete col busto eretto, il collo e la testa in linea retta. Poi, con le 
labbra atteggiate a somiglianza del becco di un corvo,5 inspirate aria e 
riempitevene il ventre. Poi5 chiudetevi bene gli orecchi con i pollici e gli 


! Niràlamba-purî. Niràlamba (v. post) significa ciò che è privo di sostegno, 
vale a dire, ciò cui si è tolta la connessione mentale col mondo, onde fosse 
stabilita la possibilità della realizzazione dell’infinito. Akàshamamsî = la cui carne 
o sostanza è Akasha (Réjanighantu Dict.). 

? Vedi pagina seguente e Introduzione. 

3 Cioè, isola la mente e la concentra in se stessa. 

4 Pavana-suhrid, “l’amico dell’aria”=Fuoco. Quando soffia il vento il fuoco 
si diffonde. 

° Cioè, mediante Kakî-mudrà. La Shruti dice che quando Vayu è fermato 
da questo Mudrà si produce la quiete del mentale. 

8 Questi versi e altri che seguono si trovano nello Shdradé Tilaka, cap. XXV, 
vv. 45-46. La prima parte di questo passo descrive Siddhàsana. 
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occhi con gli indici, le narici con i medi e la bocca con le altre dita. Tratte- 
nete l’aria” dentro di voi e, tenendo i sensi sotto controllo, meditate sul 
Mantra mediante il quale realizzate l'unione (Ekatvam) di Pràna e Manas.* 
Questo è lo Yoga che gli yogî preferiscono”. 

"Quella quiete del mentale si acquista trattenendo il respiro con l’aiuto 
di Mudrà”, dice la Shruti. “Sotto l’influenza di Hamsa® il mentale vaga 
di soggetto in soggetto; bloccando Hamsa il mentale è bloccato”. 

— “Chiude la casa” (Puram baddhvà). — Questo può anche significare 
Khecharî Mudra.!° Anche quest’ultimo produce la quiete del mentale. 

Poiché è stato detto: “Siccome mediante esso il Chitta va errando nel 
Brahman (Kha),! e siccome anche il suono di una parola pronunciata !* vaga 
per l’Etere (Kha), tutti i Siddha onorano Khecharî Mudrà”. 

Il Chitta è Khechara !* quando, sciolto da Manas e libero da ogni legame 
con tutte le cose terrene, diventa Unmanî. 14 

Come si è detto, !5 “lo yogî è unito con Unmanî; senza Unmanî non 
vi è yogî”. Niràlambà significa ciò che non ha sostegno, vale a dire ciò cui 
è stato tolto il legame col mondo. 

“Che egli ha imparato a conoscere mettendosi al servizio del suo Parama- 
guru” (Parama-guru-sevà-suviditàm). — “Parama” significa eccellente nel senso 
che ha conseguito eccellenza nella pratica dello Yoga (mediante gli insegna- 
menti) trasmessi da una serie di direttori spirituali (Guru) e non come 
risultato di un insegnamento appreso dai libri. !° 

“Servendo il Guru”. — Tale conoscenza si ottiene con l’aiuto del Guru 
ed accattivandoselo con servizi personali (Seva). Cf. “Si può ottenere me- 
diante gli insegnamenti del Guru, mentre non basterebbero dieci milioni di 
Shàstra”. 

“La dimora della beatitudine ininterrotta” (Su-sukha-sadana) — cioè, 


? Cioè, mediante Kumbhaka. 

® Cioè, recitate lo Hamsa o Ajapàmantra, o respirazione in Kumbhaka. 

® Il Jivàtmà che si manifesta come Pràna. 

10 Uno dei Mudrà dello Hatha-Yoga. Vedi Introduzione. 

1! Kha ha tre significati, cioè, Etere, Brahman e spazio tra le sopracciglia 
(Ajnà). Brahmananda, il Commentatore dello Hatbayogapradîpiké, nell’interpretare 
questo versetto (Cap. III, v. 41), adotta l’ultimo significato, mentre nel commento 
al v. 55 dello Hathayogapradîpiké gli attribuisce il significato di Brahman. 

12 Lett.: lingua. 

13 Quel che si aggira nel cielo, o etere. È Manas che toglie la libertà al 
Chitta inducendolo all’attaccamento al mondo. Quando esso si divide da Manas 
si muove liberamente nell’etere, andandosene per la sua via. 

14 Unmanî è là dove, per coniare una parola nuova, diremo che cessa la 
“Manasità” di Manas. Vedi nota al v. 40. Ut=senza, e manî viene da Manas. 

14 Questo è preso dal Jndndrnava Tantra, cap. XXIV, v. 37. 


DS 


16 Si sa bene che è insufficiente in queste questioni. 
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questo è il luogo dove si gode una felicità che nulla può interrompere. 
Questa parola definisce il [luogo (Iha-sthàne, cioè, Ajn4-chakra). 

“Scintille di fuoco rifulgono distintamente” (Pavana-suhridàm-pravila- 
sita-ràpàn kanàn). — Queste scintille di fuoco rifulgono in modo perfetta- 
mente visibile. 

Altrove si afferma chiaramente che il Pravana è circondato da scintille: 
“Sopra di esso c’è l’Atmà fiammante, propizio e di forma simile al Pranava, 
circondato da scintille da tutti i lati”. 
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VERSETTO 37 


Poi egli vede la Luce! che ha la forma d’una lampada fiammante. 
Brilla come il risplendente, chiaro sole del mattino, ed arde tra il 
Cielo e la Terra.? È qui che si manifesta il Bhagavan nella pienezza 
della Sua potenza. * Egli non conosce corruzione, è onnipresente, ed 


DI 


è qui come è nella regione del Fuoco, della Luna e del Sole. ‘ 


COMMENTO 


Tali yogî hanno altre visioni oltre le scintille. Dopo aver visto le 
scintille ardenti, vedono la luce. 

“Poi” (Tadanu) — cioè, dopo aver visto le scintille di cui si è detto 
nello Shloka precedente. 

Quindi l'Autore descrive questa Luce (Jyotih). 

“Arde tra il Cielo e la Terra” (Gagana-dharanî-madhyamilita). — Que- 
sto aggettivo composto caratterizza Jyotih o Luce. 

Gagana (Cielo) è il cielo o spazio vuoto sopra Shankhinî Nadî (vedi 
v. 40, post), e Dharanî (Terra) è il Dharà-mandala nel Màladhara. Questa 
luce si estende dal Maladhara al Sahasràra. 5 

Egli parla poi della presenza di Parama-Shiva nell’àjnà Chakra. 

“E’ qui” (Iha sthàne) — cioè, nell’Ajnà Chakra; Parama-Shiva è qui, 
come nel Sahasràra. Bhagavàn è Parama-Shiva. 

“Si manifesta” (Sàkshad bhavati) — cioè, Egli è qui.* 

“Nella pienezza della Sua potenza” (Pùrna-vibhava). — Questa parola 
composta che caratterizza Bhagavan si presta a varie interpretazioni. 

“Pùrna-vibhava” può avere le seguenti diverse interpretazioni: 

a) Piirna può significare completo in Se stesso, e vibbava poteri illi- 
mitati, come il potere creativo, ecc. In tal caso la parola significherebbe: 
“Chi ha in Sé tali poteri da essere l’assoluto Creatore, Distruttore e Con- 
servatore dell'Universo”. 

b) Vibhava, inoltre, può significare “creazione differenziata e senza 
limiti”, e pirna “che tutto propaga”. In questo senso Pùrna-vibhava signi- 
fica: “L’autore di questa creazione estendentesi dappertutto e priva di 


1 Jyotih. 

2 Vedi Commento, post. 

3 Pfîìrna-vibhava, che, tuttavia, come osserva Kalîcharana, post, può essere 
interpretato in vari modi. Secondo Vishvanàtha, il secondo capitolo del Kaivalya- 
Kalikà Tantra contiene un versetto che dice che la presenza dell’onnipervadente 
Brahman si palesa attraverso la sua attività, così come ci accorgiamo della pre- 
senza di Raàhu per la sua azione sul Sole e sulla Luna. 

4 Cioè il triangolo su Manipîtha dentro il triangolo A-ka-tha. Vedi v. 4 del 
Paduképanchaka. 

° La particella v4 è usata nel testo in senso inclusivo. 

6 Si vede qui. 
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lîmiti (vasta)”. Cf. “Dal quale hanno avuto origine tutte queste cose e nel 
quale, avendone avuto origine, esse vivono, presso il quale vanno e nel 
quale entrano” (Shruti).” 

c) Vibhava, inoltre, può significare “onnipresenza”, e Piirna® “che si 
estende ovunque”. Allora ciò significherebbe: “Colui che nella Sua onnipre- 
senza pervade ogni cosa”. 

d) Piirna può anche significare la qualità di un individuo i cui intenti 
non dipendono dal risultato, e che non è attaccato ad alcun oggetto. Pùrna- 
vibhava significherebbe allora chi possiede tale qualità. 

Tutto passa, eccetto l’AtmaA. L’onnipresenza della regione eterea 
(Akasha), ecc., non è perpetua. Il Nirvana Tantra (Cap. IX) parla detta- 
gliatamente della presenza di Parama-Shiva nell’Àjnà Chakra. 

“Sopra questo Fior di Loto (il Vishuddha) c’è il Fior di Loto Jnàna, 
che è molto difficile raggiungere; è la regione’ della luna piena, ed ha 
due petali”. E poi: “In esso, nella forma di Hamsah, c'è il Bîja di 
Shambhu”; e ancora: “Così è Hamsah in Mani-dvtpa, !° che ha in grembo 
Parama-Shiva, con Siddha-Kalî!! alla sua sinistra. Ella è la personificazione 
della Beatitudine eterna”. Per “grembo” si intende lo spazio tra i Bindu 
che formano il Visarga alla fine di Hamsah. ! 

Così è detto nella descrizione del Sahasràra: “Vi sono i due Bindu che 
formano l’immortale Visarga. !* Nello spazio interno v'è Parama-Shiva”. Esso 
è rappresentato qui come lo è nel Sahasràra.! 

Noi dobbiamo capire che questi due, Shiva e Shakti, sono uniti qui 
(Bandhana) nella forma di Parabindu, come lettera Ma (Makàaràtmà), e che 
sono circondati (Achchàdana) da Mayàa.!5 “Ella, l’Eterna, sta qui (Ajnà- 
chakra) nella forma di un chicco di pisello, !9 e crea gli esseri (Bhùtàni)”. 


® Taitt. Up., 3, 1, 1. 

* Phalànupahita-vishayitànàspadechchhakatvam: Colui, i cui intenti non dipen- 
dono dal risultato e che non è attaccato ad alcun oggetto; o, in altri termini, 
Colui di cui non possiamo scrutare le vie, soggetti come siamo a limitazioni 
(Maya). 

® Pùrna-chandrasya mandalam. 

1° L’Isola di Gemme nell'Oceano di Ambrosia. Il Rudrayémala dice che è 
al centro dell'Oceano di Nettare, al. di fuori ed oltre le miriadi di sistemi 
cosmici, e che là v’è la suprema dimora di Shrîvidyà. 

11 Una forma di Shakti. 1 

12 Cioè, i due punti che costituiscono l’aspirata alla fine di Hamsah. 

13 L’immortale Visarga, Visargaràpam avyayam. 

14 Cioè, il Parabindu è rappresentato nell’àjnà dal Bindu dell’Onkara, che 
è il suo Pratîka. 

15 Bindu è il suono nasale di Ma, che è una lettera maschile. Qui Bindu 
è il Ma non manifestato. 

16 Chanakékara-riipinî. Vedi Introduzione. 
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Qui dimora il Paramashiva in forma di pisello, e anch’egli crea, secondo 
l’Utkalàdimata. ! 

“Come è nella regione del Fuoco, della Luna e del Sole” (Vahneh 
shashimihirayor mandalamiva). — Come è ben nota la presenza di Bha- 
gavàn in queste regioni, così Egli è qui. Oppure probabilmente l’Autore 
vuol dire che come Egli dimora sotto forma di un chicco di pisello nelle 
regioni del Fuoco, della Luna e del Sole, nel Sahasràra, così Egli dimora 
anche qui. Descriveremo Arka, Indu ed Agni Mandala nel Sahasràra in 
seguito. 

Si debbono rappresentare Pùjà di Paramatmà e Jnanàtmà di Pîtha- 
pàja sui Mandala del Sole (Arka), della Luna (Indu) e del Fuoco (Agni). 
Per Paramatmà si intende Parama Shiva, e per Jnànàtma, Jnàna Shakti. 
Si deve meditare sul Bindu concependolo simile ad un chicco di pisello, 
costituito dalla coppia inseparabile, '* cioè Shiva e Shakti. 


17 Evidentemente il nome di una scuola. 
18 I] granello a cui ci riferiamo è diviso in due sotto la guaina che lo ricopre. 
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VERSETTO 38 


Questa è l’incomparabile e deliziosa dimora di Vishnu. L’eccellente 
vogî, al momento della morte, pone qui gioiosamente il suo respiro 
vitale (Pràna)! ed entra (dopo la morte) in quel Supremo, Eterno, 
Senza-nascita, Primordiale Deva, nel Purusha, che esisteva prima dei 


DI 


tre mondi e che è conosciuto dal Vedanta. 


COMMENTO 


Si parla ora dei beni che si ottengono conducendo il Pràna mediante 
lo Yoga nell’àjnà Chakra. 

Questo versetto significa: L’eccellente yogî (Yogindra) al momento 
della morte (Pràna-nidhane) gioiosamente (Pramudita-manàh) pone il suo 
Pràna (Prànam samàaropya) nella dimora di Vishnu nell’àjnà Chakra (Iha 
sthàne Vishnoh — cioè, nella dimora di Bhagavàn nel Bindu già descritto), 
e passa oltre per entrare poi nel Supremo Purusha. 

“Al momento della morte” (Pràna-nidhane) — cioè, quando sente avvi- 
cinarsi la morte. 

“Gioiosamente” (Pramudita-manàh). — Lieto nel godimento della beata 
unione con l’Atmà (Atmanandena hrishta-chittah). 

“Vishnu” = Bhagavàn = Parama Shiva (vedi lo Shloka precedente). 


“Qui” (Iha sthàne) — cioè, nel Bindu nell’Ajnà Chakra di cui si è 
parlato prima. 

“Pone qui il pràna” (Iha sthàne prànam samàropya) — cioè, egli lo 
pone sul Bindu di cui si è già parlato. Si descrive Purusha come eterno. 

“Eterno” (Nityam). — Indistruttibile (Vinàsharabitam). 

“Senza-nascita” (Aja). 

“Primordiale” (Puràna). — Egli è colui che è conosciuto come il 
Puràna Purusha. ? 

“Deva” — significa Colui il cui gioco è Creazione, Esistenza e Di- 
struzione. 

“Che esisteva prima dei tre mondi” (Tri-jagatàm àdyam).® — Questo 


implica che Egli è la causa di tutto, in quanto precede tutto. 

“Conosciuto dal Vedinta” (Vedanta-vidita). 4 — I Vedanta sono testi sacri 
che trattano della ricerca del Brahman. È conosciuto grazie alla Conoscenza 
(Jnàna) di questi. 

Tl modo in cui il Pràna è posto (Prànàropana-prakàra) al luogo di 


1 Confronta la Bhagavad-Gîtà, cap. VIII, vv. 9 e 10, ed il commento di 
Shankaràcharya e di Madhusdàùdana Sarasvatî a questi versetti. 

2 Secondo Shankara, è un aggettivo e significa “Colui che è la causa della 
Creazione”, e simili. 

3 Cioè, le tre sfere Bhùh, Bhuvah, Svah, la Vyahriti del Gayatrî. 

4 Shankara legge Vedanta-vihita, e spiega che l’espressione significa: “questo 
è l'insegnamento del Vedanta”. 
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Vishnu è descritto qui di seguito: come s’accorge che si avvicina il tempo 
della dipartita del Pràna, felice perché sta per essere assorbito nel Brahman, 
lo vogî siede in Yogàsana e trattiene il respiro mediante Kumbhaka. Poi 
guida il Jivàtmà nel cuore dal Màùladhara e, con la contrazione dell’ano ° 
e seguendo altri procedimenti prescritti, risveglia la Kundalinî. Poi medita 
sul fulgido e beatifico Nada che è filiforme e la cui sostanza è Kundalî 
(Kundalinî-maya). Poi immerge lo Hamsa, che è Paramatmà nella forma 
di Pràna,5 nel Nàda, ed insieme col Jîva lo guida attraverso i diversi 
Chakra fino all’Ajnà-Chakra, secondo le regole del Chakra-bheda. Colà 
dissolve tutti i diversi elementi, dal grossolano al sottile, cominciando da 
Prithivî, in Kundalinî. Infine unisce Kundalinî ed il Jivàtmà col Bindu 
la cui sostanza è Shiva e Shakti (Shiva-Shakti-maya); dopo aver fatto questo, 
attraversa il Brahmarandhra, abbandona il corpo e si confonde nel Brahman. 


SCMMARIO DELL’AJNA CHAKRA, VERSETTI 32-38 


L’Ajnà Chakra ha due petali ed è bianco. Sui due petali vi sono 
le lettere Ha e Ksbha, che sono bianche.! La Shakti tutelare del Chakra, 
Hakinî, è nel pericarpo; è bianca, ha sei facce, ognuna con tre occhi, sei 
braccia, e sta seduta su un fior di loto bianco. Con le mani mostra Vara- 
mudrà ed Abhaya-mudrà, ? e tiene un rosario Rudràksha, un teschio umano, 
un tamburello ed un libro. Sopra di Lei, dentro un Trikona, c’è Itara- 
Linga, che è simile al lampo, e ancora sopra questo, dentro un altro Trikona, 
v'è l’Atma interiore (Antaràtmà), che risplende come una fiamma. Ai suoi 
quattro lati, fluttuanti nell’aria, vi sono scintille circondanti una luce che 
per il suo splendore rende visibile tutto tra il Mila ed il Brahmarandhra. 
Sopra ancora, v’è Manas, e sopra Manas, nella regione della Luna, v'è Hamsah, 
entro il quale sta Parama Shiva con la Sua Shakti. 


(Fine della sesta parte) 


[Vishvanatha,* nel Commento allo Shatchakra, dà a questo versetto 
una descrizione, presa dallo Svachchbandasangraha, della regione oltre 
l’àjnà, cioè oltre Samashti o £Ajnà collettivo o cosmico: “Dentro il Bindu 
c'è uno spazio che si estende per cento milioni di Yojana4 e brilla con il 
fulgore di dieci milioni di soli. Qui c’è il Signore dello Stato-oltre-Shanti 
(Shantyatîteshvara), con cinque teste e dieci braccia, lucente come un fascio 


5 Gudamakunchya, cioè, mediante Ashvinî MudràA. 

6 Prànarùpashvàsaparamàtmakam. Vedi /nandrnava Tantra, cap. XXI, 
vv. 13-18. 

1 Karbura=bianco; significa anche variegato. 

2 V. ante. 

3 Il pezzo tra parentesi quadre è mio. 

4 Uno Yojana è circa otto miglia. 
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di folgori. Alla sua sinistra v'è Shantyatîtà Manonmanî. Intorno vi sono 
Nivritti, Pratishthà, Vidyà e Shantî.5 Ognuna di esse è adorna di una luna 
ed ha cinque teste e dieci braccia. Questo è il Bindu Tattva. Sopra il Bindu 
c'è Ardhachandra, con le Kalà di quest’ultimo, cioè, Jyotsnà, Jyotsnàvatî, 
Kantî, Suprabhà e Vimalà. Sopra Ardhachandra v'è Nibhodhikà, con le 
Kalà di quest’ultima: Bandhatî, Bodhinî, Bodhà, Jnànabodhà, Tamopahà. 
Sopra Nibhodikà v'è Nada con le sue cinque Kala: Indhik4, Rechikà, 
Urdhvagà, Tràsà e Paramà. Sul fior di loto che sta sopra quest’ultimo c’è 
îshvara che si estende per cento milioni di Yojana, e risplende come dieci- 
mila lune. Egli ha cinque teste, ed in ogni testa ha tre occhi. Ha i capelli 
intrecciati e, in mano, il tridente (Shtla). Egli è Colui che va verso l’alto 
(Grdhvagàmi), e nel Suo abbraccio (Utsanga) comprende la Kalà Urdhva- 


A 


gaminî”.] 


5 Per le Kala, vedi Introduzione al vol. III dei Tantrik Texts. Vedi anche 
Introduzione a questo volume, e i miei Studies in the Mantrashéstrà. 
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VERSETTO 39 


Quando le azioni dello yogî sono, mercè il servizio dei Piedi di Loto 
del suo Guru, buone sotto tutti i riguardi, allora egli vedrà al di 
sopra di esso (cioè, dell’Ajn-chakra) la forma del Mahanada e terrà 
perfino i Siddhi della Parola nel fior di loto della sua mano. Il 
Mahanàda, che è il luogo della dissoluzione di Vayu,? è la metà di 
Shiva e di forma simile all’aratro,* è tranquillo, accorda favori e 
scaccia la paura, e rende manifesta l’Intelligenza pura (Buddhi).* 


COMMENTO 


Volendo descrivere il corpo causale intermedio (Karanàvantara-sharîra),* 
situato sopra l’Ajnà Chakra e sotto il Sahasràra, l'Autore dice: Quando le 
azioni dello yogî sono, mercè il servizio dei Piedi di Loto del suo Guru, 
buone sotto tutti i riguardi — cioè, quando egli, praticando lo Yoga, eccelle 
nell’intensa concentrazione del mentale — allora vede l’immagine di Maha- 
nàda sopra di esso (sopra l’Ajnà-chakra) e diventa perfetto nella parola 
(Vak-siddha). 

“Azioni buone sotto tutti i riguardi” (Sushîla)) — La buona inclina- 
zione alla pratica dello Yoga resa ammirevole da una applicazione forte e 
completa. Questo risultato si ottiene servendo il Guru. 

L’Autore poi definisce Nada, ed afferma che è “il luogo della dissolu- 
zione di Vayu” (Vayor laya-sthànam). Secondo la regola, “le cose si dissolvono 
in ciò da cui hanno origine”. Perciò, sebbene si sia visto nel Bhtàta- 
shuddhi ed in altre pratiche che Viyu si dissolve nello Sparsha-Tattva, 9 
e quest’ultimo nel Vyoma, ” il Vayu si dissolve anche nel Nada. In proposito, 
abbiamo l’autorità di questa rivelazione (Shruti): 


1 Cioè, tutti i poteri della parola. 

2 Vayoh layasthànam. Shankara lo definisce così: Etat sthànam vayoh viràma- 
bhiitam, “Questo è il luogo in cui il Vaàyu cessa di esistere”. 

3 Cioè, Shiva è Hakara; e se si toglie la parte superiore della lettera Ha, 
la parte che rimane ha la forma di un aratro indiano. 

4 Shuddha-buddhi-prakàsha. 

5 Karanavantarasharîra. Kàrana=causa; Avantara=secondario o intermedio o 
inclusivo; Sharîra= corpo. Il corpo è chiamato così perché si consuma ed appas- 
sisce. Deriva dalla radice Sbri, declinare. Perciò Karanavantarasharîra significhereb- 
be “lo Sharîra intermedio della Causa”. La causa prima è la Grande Causa. I suoi 
effetti sono cause intermedie di ciò che essi a loro volta producono; sono dunque 
corpi causali secondari o intermedi. Se consideriamo come prima causa il Sakala 
Parameshvara, Mahanàda è uno dei ‘suoi effetti ed un Karanavantarasharîra riguardo 
a quel che produce e che ne consegue. 

8 Il “principio del tatto”, chiamato anche Tvak-tattva. Su Bhùtashuddhi, 
vedere la descrizione dell'Autore nell’Introduzione al Mabénirvina Tantra. 

Etere. 
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“Prithivî, colei che possiede Rasa (Rasa-vatî), ebbe origine da î-kara.* 
Da Ka-kara, che è Rasa, nacquero le acque ed i Tîrtha;*? da Repha 
(Ra-kara)* ebbe crigine Vahni-tattva; !° da Nada ® venne Vayu,! che 
pervade ogni vita (Sarva-Prànamaya). Da Bindu ebbe origine il Vuoto, !? 
dal quale è assente ogni cosa e che contiene il Suono. Da tutti questi! nacque- 
ro i venticinque Tattva che sono Guna-maya. Tutto questo Universo (Vishva), 
che è l’uovo terreno di Brahmà, è pervaso da Kalikà”. 

Dobbiamo dunque ben intendere che, mentre le lettere del Kalî-mantra !* 
si immergono in ciò che è sottile, Vayu è assorbito in Nîda. 

“Metà di Shiva” (Shivàrdha). — Ciò significa che qui Shiva è nella 
forma di Addha-narîshvara. Metà è la Shakti Nada. 

“Simile all’aratro” (Siràkàra). — La parola Sirà qui è scritta con la 
î breve, mentre in Amara-Kosha è scritta con la i lunga; ma è chiaro che 
si tratta della stessa parola perché comincia con una s dentale. 

Cf. “Sopra di esso c'è MahAnada, a forma di aratro, e risplendente” 
(îshvara-kartikeya-samvàda). 15 

Se leggiamo nel testo “Shivàkara” invece di “Siràkàra”, ciò significhe- 
rebbe che il Nada è Shiva-Shaktimaya.! 

Cf. Prayoga-sdra: “Questa Shakti che tende verso il luogo della 
Liberazione !" è detta maschile (Pumrùpà, cioè Bindu) quando, spinta da 
Nîda, si rivolge verso Shiva !* (Shivonmukhî)”. Per questo Raghava Bhatta 
ha detto che “Nada e Bindu sono le due condizioni sotto le quali crea”. !9 

Altrove è stato detto: “Ella è eterna ?° esistendo come Chit (Chin- 


8 È il luogo in cui si viene formando il Bija “Krim”. Kalàra = Kalî; Ra- 
kara = Brahmà come fuoco; îkaàra = MahaàmayA. Anusvàra o Chandrabindu (7) 
è diviso in due, cioè Nada, che è Vishvamàta, o Madre dell’Universo; e Bindu, 
che è Duhkhahara, l’allontanatore del dolore (Bîjakosha). 

? Luoghi di pellegrinaggio dove i devoti si bagnano. Significa anche acque 
sacre. 

10 Fuoco. 

1 Aria. 

12 Gagana, o Etere. 

13 Cioè da Krîm, come composto di Ka+Ra+î+M. 

14 “Krîm”. 

15 Cioè, Sammohana Tantra. Ediz. R.M. Chattopàdhyàya. 

16 Cioè, la sua sostanza sono Shiva e Shakti. 

17 Niràmaya-padònmukhi=colei che si rivolge al luogo della Liberazione: cioè 
Shakti nel Suo stato supremo. 

* Che guarda, è intenta, o col viso alzato verso Shiva, che qui tende alla 
creazione. Il primo stato è dunque Chit. Nada è il Mithah-samavaya di Shakti 
e di Bindu. Lo stabilire questa relazione La incita a rivolgersi a Shiva ai fini della 
creazione, quando Ella appare come maschio, o Bindu. 

19 Tasyà eva shakter naàdabindù srishtyupayogyarîipau (Upayoga è capacità o 
attitudine a creare). 

20 Secondo un’altra interpretazione, questo passo significherebbe “Colei che 
è il Tattva”. 
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mtrà): " quando, stando vicino alla Luce, desidera un cambiamento, diventa 
solida (Ghanî-bhtya) e Bindu”. 

Così nella parola dell’onorevole (Shrîmat) Achàrya: ? “Nada diventa 
solido ed il Bindu”. Ora, considerando queste varie interpretazioni, con- 
cludiamo che Shakti si manifesta come Nàda-bindu, come l’oro in orecchini 
d’oro. * 

Insomma, Nada e Bindu sono tutt'uno — questa è la deduzione. 


21 Ella esiste colà come Chit, con cui è in perfetta unione. “Misura Chit”, 
cioè coesiste come Chit e con esso, ed è anche attività formativa. La suddetta 
traduzione è quella del testo, ma altrove il versetto è stato citato come se fosse 
Chinmatrajyotishah, e non Chinmîtrà jyotishah. In questo caso la traduzione 
sarebbe: “Quando Ella è vicino a Jyotih, che è pura coscienza, prende a desi- 
derare un mutamento, diventa solida ed assume la forma di Bindu”. 

22 Shankaràchàtya. 

23 Cioè, essi sono tutti e due d’oro a forma d’orecchino. Cf. Chbandogya 
Up., 6,1, 4. 
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VERSETTO 40 


AI di sopra di tutti questi, nel vuoto spazio! in cui è Shankhinî Nadî 
e sotto Visarga, v'è il Fior di Loto dai mille petali.” Questo Fior di 
Loto, lucente e più bianco della luna piena, ha la testa china. Esso 
affascina. I ciuffi dei suoi filamenti si tingono del colore del giovane 
Sole. Il suo corpo risplende di lettere, a cominciare da A, ed è la 
beatitudine assoluta. * 


COMMENTO 


L’Acharya prescrive che i Sàdhaka che desiderano praticare il Samadhi 
Yoga “prima dissolvano con ogni attenzione e sforzo tutte le cose nel loro 
ordine, dal grossolano al sottile, nel Chidàtma”.4 È necessario prima medi- 
tare su tutte le cose, grossolane e sottili, che compongono la creazione. 
Poiché bisogna conoscerle, le descriviamo qui dettagliatamente 

Si è parlato dei cinque elementi grossolani — Prithivi® e il resto — 
in quanto si trovano nei cinque Chakra dal Mfladhara al Vishuddha. Nel 
Bhùmandala® nel Mfladhara vi sono i seguenti, e cioè i piedi, il senso 
dell’odorato e il Gandha-tattva, ? perché questo è il loro posto. Similmente 
nel Jala-mandala® vi sono le mani, il senso del gusto e Rasa-tattva.? 
Nel Vahni-mandala !° sono l’ano, il senso della vista e il Rùpa-tattva. ! 
Nel Vayu-mandala, !* il pene, il senso del tatto, e lo Sparsha-tattva. ! Nel 
Nabho-mandala !* vi sono la parola, il senso dell’udito, e lo Shabda-tattva. 15 
Questi formano quindici Tattva. Aggiungendo questi quindici a Prithivî 
e così via, otteniamo venti Tattva grossolani. 

Passiamo poi alle forme sottili. Si è parlato del Manas spirituale nel- 


x 


l’Ajnà Chakra. Di altri si è parlato nel Kankdlamdlini Tantra (Cap. II), 


1 Questo luogo si chama l’Etere Supremo (Parama-vyoma) nello Svachchhanda- 
sangraha, citato da Vishvanàtha. Parama-vyoma è il nome dato al Cielo più alto 
o Vaikuntha nel Panchardtra. Vedi Abirbudbnya, 49. , 

2 Secondo lo Svachchbandasangrahba, citato da Vishvanàtha, il Sahasràra si 
chiama Akula. 

3 Kevalànanda-ràpam, cioè Brahman-Beatitudine. 

4 L’AÀtmà considerato come Chit. 

5 Terra, Acqua, Fuoco, Aria, Etere. 

6 Regione dell’elemento Terra, o Mùladhara Chakra. 

? Principio -o Tanmîtra dell’odorato. 

8 Svadhishthana, che è la regione dell’Acqua (Jala). 

® Principio del gusto. 

10 Mani-pùra, cioè la regione del Fuoco (Vahni). 

11 Principio della vista. 

12 Anfhata, cioè la regione dell'Aria (Vayu). 

13 Principio del tatto. 

14 Vishuddha, cioè la regione dell’etere (Nabhas). 

15 Principio del suono. 
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trattando dell’àjnà Chakra: “Qui risplende costantemente l’eccellente Manas, 
che la presenza della Shakti Hakînî rende bello. È lucente ed i suoi orna- 
menti sono Buddhi, !8 Prakriti, ” ed Ahamkara. !* 

Da quanto sopra è chiaro che in questo luogo sono presenti le tre 
forme sottili, e cioè Buddhi, Prakriti e Ahamkara. Tuttavia dobbiamo 
sapere che Ahamkara non è posto nell’ordine indicato nella suddetta cita- 
zione. Abbiamo visto che, dal Màùlaàdhara in su, quel che è generato sta 
sotto il generante; quel che si dissolve, sta sotto ciò in cui viene dissolto, 
e sappiamo anche che lo Shabdakrama è più forte del Pathakrama. !? 
Dobbiamo tener presente che Vyoma è dissolto in Ahamkàara, e quindi 
quest’ultimo sta immediatamente sopra Vyoma. Cf. “Vyoma dovrebbe dis- 
solversi con rumore in Ahamkara, ed Ahamkara a sua volta in Mahat”. 
Essendo Ahamkara il luogo della dissoluzione, viene subito sopra Vyoma, 
e sopra di esso vi sono Buddhi e Prakriti. 

Lo Shéraddatilaka (I, 17, 18) parla della Joro connessione come Tanva (ef- 
fetto, generato), e Janaka (causa, generante). 

“Dal Màla-bhùta non manifestato (Avyakta), Paravastu,? quando 
Vikriti diede origine al Mahat-tattva, consistente nei Guna e nell’Antah- 
karana. Da questo (Mahat-tattva) ebbe origine Ahamkara, che è di tre 
specie secondo la fonte da cui proviene”. Per Vikriti, che significa cam- 


16 Vedi nota seguente. 

17 Vedi Introduzione, e post, Commento. 

18 Egotismo, auto-coscienza. 

19 Cioè, l’effettiva disposizione delle cose, contrapposta all’ordine in cui sono 
esposte. 

20 Mahat-tattva è una Vikriti di Prakriti. TI Màlabhùta avyakta (essere-radice 
non manifestato) corrisponde alla Sankhyan Màlaprakriti. Come dice Raghava 
Bhatta, qui si indica Tattvasrishti (Comm. al Cap. I, vv. 17-18 dello Sharadd) 
e lo si intende (Cap. I, vv. 17-18) così: Malabhùta Paravastu non-manifestato 
può significare sia Bindu sia Shabda Brahman. Con Vikrita si indica la prontezza 
o disposizione a creare (Srishtyunmukha). Da questo Bindu o Shabda Brahman 
ha origine Mahat-tattva, col quale si intende il Padaàrtha Mahat: che è noto come 
Buddhi-tattva in Shaiva-mata. Questo Mahat o Buddhi-tattva si sostanzia dei tre 
Guna: Sattva, Rajas e Tamas. Cioè, include Manas, Buddhi, Ahamkara e Chitta. 
Questi quattro sono il prodotto (Karya) dei Guna come causa (Karana), e la 
causa (Karana) è inerente (Upachara) all’effetto (Karya). Quindi, citando le parole 
di îshaàna-Shiva, Raghava mette in rilievo che anche il Vdamakesbvara Tantra 
afferma che dal Non-manifestato Shabda Brahman ha origine il Buddhi-tattva in 
cui si manifesta Sattva-guna. Egli poi si sofferma sulla teoria Sankhya secondo 
cui lo stato di equilibrio di Sattva, Rajas e Tamas è Prakriti, che è chiamata 
anche Pradhaàna e Avyakta. Ciò: è il Supremo (Paravastu). Da un’alterazione del- 
l’equilibrio dei Guna sorge Mahat. Questo Mahat si sostanzia dei Guna ed è la 
causa degli Antahkarana. Per Guna qui si intendono i cinque Tanmatra Shabda, 
Sparsha, ecc. Inoltre, secondo questa teoria, da Prakriti proviene Mahat e, da 
quest’ultimo, Ahamkara. 

Raghava dimostra così in quante diverse maniere possa essere interpretato 
il testo dello Shdradé dai punti di vista Shakta, Shaiva e Sankhya. 

21 Srishtibheda, cioè un Ahamkàra, è il risultato della predominanza di Sattva, 
un altro di Rajas, ed un terzo di Tamas. 


324 La descrizione dei sei centri 


biamento, qui si intende riflesso o immagine (Prativimba)? del Paravastu, 
e come tale riflesso è Vikriti; ma, in quanto è la Prakriti del Mahat- 
tattva, ecc., è detta anche Prakriti. ? Cf. “Prakriti è la Paramà (Suprema) 
Shakti e Vikriti ne è il prodotto”. ?4 È già stato dimostrato prima che “la 
Prakriti del Para Brahman non è che un altro dei Suoi aspetti” (Prati- 
vimbasvaràpini). 

Secondo lo Shdradé tilaka, Mahat-tattva è lo stesso che Buddhi. ? 
îshàna-Shiva dice: “La Prakriti oggettiva ?? che si evolve attraverso Shakti, 
quando si associa col Sattva-guna, è il Buddhi-tattva. Questa è la Buddhi 
di cui si parla come Mahat nel Sankhya”. 

Mahat-tattva consiste nei Guna e nell’Antah-karana. I Guna sono Sattva, 
Rajas, e Tamas. Lo Shédradé tilaka dice: “Antah-karana è Manas, Buddhi, 
Ahamkara e Chitta dell’Atma.? Tutti questi sono compresi nel termine 
Mahat-tattva”. 

A questo punto si pone un problema, e cioè, se Manas sta dentro Mahat- 
tattva, che valore ha quel che si è detto nel v. 33 dove si è attribuita al 
Manas un’esistenza indipendente? Ma la risposta è che quel Manas è il pro- 
dotto di Ahamkara, e Raghava-Bhatta cita un testo che dice: “Poiché l’altro 
Manas è quello che sceglie e rifiuta (Sa-sankalpa-vikalpaka), ? si sa che è 
il prodotto di Tejas”.?° E perciò, poiché Manas e gli altri Tattva sono dispo- 
sti in ordine nell’Ajnà Chakra, si deve intendere che Ahamkara e gli altri 
sono disposti sopra di essi. Nell’àjnà Chakra vi sono Hkinî, Itara-Linga, 
Pranava, Manas, Ahamkara, Buddhi e Prakriti posti in successione, l’uno 
sopra l’altro. E non essendo assegnato alcun posto al Chandra-mandala, del 
quale si è parlato prima, si dovrà assumere che sia sopra tutti questi. A 
chi eventualmente chiedesse: — Perché non sotto? — la risposta è data 
nel Sammohana Tantra: “La Luna (Indu) è nella fronte e sopra di essa 
v'è Bodhinî stessa”. Da ciò si può dedurre che Indu e Bodhinî sono sopra 
lo Ajnà Chakra, una sopra Valtra senza nulla che le divida. Bodhinî è 
sopra tutto il resto. 

Il Sammohana Tantra dice che la Causa (Karanarùpa) è sopra l’Ajnà 
Chakra: “Indu (la Luna, qui Bindu) è nella regione della fronte, e sopra 
v’è Bodhinî stessa. Sopra Bodhinî splende l’eccellente Nada in forma di 
mezzaluna (crescente); sopra questo v’è il lucente Mahanada, in forma di 


“ Cioè, nel senso di prodotto. Nello Sbaivasbdktadarshana, Mùlaprakriti 
stessa è un prodotto dello Shivashaktitattva, perché il Sé diventa oggetto di 
se stesso. 

2 Cioè, se lo consideriamo dal punto di vista del Paravastu è un effetto, 
ma in rapporto a quel che produce, è una causa. 

24 Vikritih prativimbatà; in uno specchio ci si vede, ma l’immagine non è 
l'individuo stesso. 

25 Raghavabhatta dice che è così secondo la dottrina Shaiva. 

26 Boddhavya-lakshanà, cioè, ciò che si può conoscere (jneya); la Prakriti 
oggettiva o manifestata. 

2î Vedi Introduzione. 

28 Per Sa-sankalpa-vikalpa, vedi Introduzione. 

29 Cioè, Taijasa ahankara, che è l’origine degli Indriya. 
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aratro; sopra questo v’è la Kalà detta Anjî, prediletta degli yogî. Sopra 
quest’ultima v'è Unmanî ®° donde, raggiuntala, non si fa ritorno”. 

Nel passo di cui sopra, nelle parole “sopra di esso v’è Bodhinî”, la 
parola “esso” sta per la fronte, o Ajnà-chakra. 

Il Bhita-shuddhi Tantra parla dell’esistenza del Bindu sotto Bodhinî: 
“Nada è la Devi che sta sopra Vindu e Matrardhà, e sopra ancora v’è Mahà- 
nàda, che è il luogo della dissoluzione di Vayu”. Matràrdhà è la Matràr- 
dh Shakti. 

Il seguente passo dal Bribat-tri-vikrama-sambità prova che Ardha-màtrà 
significa Shakti: “Splendente come il giovane Sole è Akshara, cioè Bindumat 
(Bindu stesso); sopra questo v’è Ardha-màtrà, unita col Gandhararàga”. * 

Poiché tutti e due i passi precedenti indicano la stessa cosa, dobbiamo 
pensare che Ardha-matrà e Bodhinî sono identiche. Bindu, Bodhinî e Nada 
non sono che aspetti diversi di Bindu-maya-para-shakti 

Lo Shérada-tilaka dice: “Dal Sakala Parameshvara, #8 che è Sat, Chit 
e Ananda, ebbe origine Shakti; da Shakti, Nada; da Nîda, Bindu. Quegli 
che è Para-shakti-maya Si manitesta in tre modi diversi. Bindu, Nada e 
Bija non sono che Suoi diversi aspetti. Bindu è Nadatmaka, * Bîja è Shakti, 
e Nîda, infine, è l’unione o relazione tra i due. ® Questo è quanto affer- 
mano tutti coloro che conoscono a fondo gli Agama”. 


30 In questo passo Anjî è Samanî. La Bhita-sbuddbi (v. post), fa distinzione 
tra Anji e Samanî. Esse sono le Avantarasharîra della Causa prima enumerate in 
Layakrama. Il testo dello Shéradé citato dà lo Srishti-krama. 

31 Matraàrdhà. Nella Devî Bhbdgavata troviamo l’espressione Ardha-matrà (che 
è un nome di Nada) in I, 1, v. 55, e in III, 5, v. 29, e Nîlakantha stabilisce che 
significa Param padam=lo stato supremo, o il Brahman. L'espressione Ardha- 
màtrà s'incontra anche in Chandî I, 55, praticamente con lo stesso significato. 
Gopala Chakravartî cita un passo che dice: “Ardhamîtrà è priva di attributi 
(Nirguna) e lo yogî può realizzarla”. E cita un altro passo che dice: “Om — cioè 
i tre Veda, i tre Loka, e dopo i tre Loka Mîtrardha è il quarto —, il Supremo 
Tattva”. Vedi Chandî “Tvamudgîthe ardhamàtrasi”, e Devîbhbigavata, I, 5, v. 55. 
La Shruti dice: “Tu sei l’Ardhamatrà di Pranava, Gàyatrî, e Vyàhriti”. Qui si 
dimostra l’unità della Devî e del Brahman. Ella è Brahman unito con Mayà 
(Mayavishishtabrahmarùpinî). La Nédabindu Upanishad (v. 1) dice: “A-kaàra è l'ala 
destra (di Om rappresentato come un uccello), U-kàra è l’altra ala (la sinistra), 
Ma-kàra la coda, e Ardhamtrà la testa. Sattva è il suo corpo, Rajas e Tamas 
i piedi, Dharma è l’occhio destro, e Adharma l’occhio sinistro. Il Bhùr-loka sono 
i suoi piedi; le sue ginocchia, il Bhuvarloka; lo Svarloka è il centro {del suo 
corpo); l'ombelico, il Maharloka; Janarloka è il cuore; Tapoloka è la gola, e 
Satyaloka è il luogo tra le sopracciglia”. Vedi pure Brabmavidyi Upanishad, v. 10: 

32 Il terzo dei primi sette toni sottili. 

33 Sharadà, cap. I, vv. 7-9. Sakala, in opposizione a Nishkala o Nirguna, 
significa unito a Kala, che, secondo il Sankhya, è Sanyàvasthà dei Guna, cioè 
Prakriti. Secondo i Vedantini (del Mayà Vada), Kalà è Avidyà. Nello Shaiva 
Tantra, Kalà è la Shakti (Raghavabhatta). 

5 Un altro testo ha Shivàtmaka, cioè, Bindu è l’aspetto Shiva. 

35 Samavaya=kshobhya-kshobhaka-sambandha. Lett.: relazione di reciprocità. 

38 Vedi Introduzione. 
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“Para-shakti-maya”: Para = Shiva; quindi Shiva-shakti-maya = Bindu. 
Il Bindu che sta sopra la fronte è Nadàtmaka — cioè, Shivàtmaka. 8° Bîja 
è Shakti come Bodhinî-ràpam). Nada è la relazione tra i due per 
cui l’uno agisce sull’altro; perciò è Kriyà-shakti. Sopra tutti e tre v'è Mah- 
nàda, come già dimostrato. 

“Sopra di esso v'è Kala” ecc.: Kala = Shakti. Anjî = una linea 
storta, obliqua, curva. Essa è in forma di una linea curva o storta su una 
lettera. Questa Shakti apparve al principio della creazione. Cf. Parncha- 
rétra: “Avendo visto così, il Supremo Maschio al principio della creazione 
rende manifesta la Prakriti eterna che è la personificazione di Sat, Chit 
e Ananda, in cui sono tutti i Tattva e che è la Devî tutelare (Adhishthàtrî) 
della creazione”. 

E altrove: “Dal Parameshvara non manifestato (Avyakta), Shiva e 
Shakti uniti, ebbe origine l’Adyà (prima) Devî Bhagavatî, che è Tripura- 
sundarî, la Shakti da cui venne Nada, donde venne Bindu”. 

“Sopra di esso v'è Unmanî” ecc.: Cf. “Si chiama Unmanî perché va 
là dove la ‘Manasità' (Manastva) di Manas. cessa; il suo raggiungimento 
è 


il segreto insegnato da tutti i Tantra”. ®° 


Lo stato di Unmanî è il Tattva che tende ad abolire l’attaccamento agli 
oggetti terreni favorito da Manas. 

Unmanî, peraltro, è di due specie: (1) Nirvàna-kalà-rùpà, che ha anche 
un posto nel Sahasràra; ® (2) Varnavalî-ràpà, che ha anche essa un posto 
nella regione (che trattiamo). Cf. Kankdla-mdlinî: “Nel pericarpo del Sahasrà- 
ta, situata entro il cerchio della luna, v’è la diciassettesima Kala, priva di 
attaccamento. ‘° Il suo nome è Unmanî, che recide il legame dell’attaccamento 
al mondo” 

Cf. anche: “Con la recitazione mentale del Màal4-varna (rosario di let- 
tere) (si raggiunge) Unmanî che permette la Liberazione”. Mala-varna = Var- 
nàvali-rùpa. 

Il Bhata-shuddhi parla di Samanî sotto Unmanî. “Vi è poi la Vvà- 
pikà Shakti (Energia diffusiva) che è conosciuta come Anjî. Samanî 4 le 
è sopra, e Unmanî è sopra a tutte”. Questa (Samanî) è pure un aspetto 
intermedio (Avantararàpa) di Parashakti. 


3 Nell’edizione di Benares dello Shéradd-tilaka, come pure in quella di Rasika 
Mohana Chattopadhyàya, il testo intende Shivàtmaka come qualificativo di Vîja, 
il che sembra errato. 

38 Vishvanatha, citando Svachchhandasangraha che descrive Unmanî al di sopra 
di Samanà, dice che nella fase Unmanî non si fa distinzione tra Kala e Kala: 
non c'è corpo, non ci son Devatà, non v'è soluzione di continuità. Ciò è la bocca 
pura e dolce di Rudra. Cf. Vrittinam manah nella Shiva Sambità, V, 219. 

39 Sahasràràdhra. Vedi Introduzione. 

4° Sarva-sankalpa-rahità, cioè, chi è libero da ogni attaccamento e non si 
lascia influenzare da nulla. Il passo è citato dal cap. V della Kankdla-mdlinî. 

4 Vishvanatha ne parla come Samanà, e dice che Ella è Chidanandasvarùpà 
(vale a dire, Chit e Ananda), e la causa di tutte le cause (Sarvakàranakaranam). 
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Ed ora abbiamo quanto segue: 

Sopra l’Ajnà Chakra v'è il secondo Bindu, che è Shiva (Shiva-sva- 
rùpa). Sopra Bindu v’è la Shakti Bodhinî, in forma simile ad un Ardha- 
màtrà; segue Nada che è l’unione di Shiva e Shakti, in forma simile ad un 
aratro; sopra Mahanàda v’è la Vyapikà Shakti, in forma curva (Anjî); sopra 
quest’ultima v'è Samanî e al di sopra di tutti v'è Unmanî. Questo è l’ordine 
in cui sono disposte le sette forme causali (Kàrana-rùpa). 

Non sono necessari altri particolari. Seguiamo quindi il testo. 

Volendo descrivere il Sahasràra, l'Autore ne fa l’oggetto di altri dieci 
versetti. 

“AI di sopra di tutti questi” (Tadùàrdhve). — AI disopra di ogni altro 
che prima abbiamo descritto o nominato. 

“Sopra la testa della Shankhinî Nidî” — che è stato concesso al disce- 
polo di vedere. 


“Vuoto spazio” (Shùnya-desha) — cioè, il luogo dove non vi sono 
Nàadî; è implicito che sta al disopra della fine di SushumnaA. 
“Sotto Visarga v'è il Fior di Loto dai mille petali”. — Questo è il signi- 


ficato dello Shloka. Visarga sta nella parte superiore del Brahma-randhra. 
Cf.: “In quella apertura (si mediti) sul Visarga, che è sempre beato e 
puro”. Vi sono altri passi simili. 

“II suo corpo risplende di” ecc. (Lalàtàdyaih varnaih pravilasitavapuh) 
— La parola Lalàta sta per la prima vocale, A. Da ciò dobbiamo capire 
che il secondo Lakara (L) deve essere tralasciato nel contare le lettere del- 
l'alfabeto. Contando le cinquanta lettere si tralascia sempre il secondo 
Lakàara. ‘? i 

Se, come fanno alcuni, si interpreta il testo come “Lakàradyaih varnaih”, 
contando le lettere bisogna tralasciare .Ksha-kara. Non si può pensare che le 
cinquantuno lettere siano nei petali del Sahasràra. 4° Le cinquantuno lettere 
ripetute venti volte diventano 1.020, ma solo 969 se ripetute diciannove 
volte. Ci liberiamo di questa difficoltà tralasciando Ksha-kara. “Lakàradyaih” 
non significa che le lettere si debbano leggere Viloma.‘ La Kankdla-mdlint 
dice chiaramente nel seguente passo che si deve leggere Anuloma: * “Il 
Grande Fior di Loto Sahasràra è bianco, ha la testa china e lo adornano 
le lettere splendenti da A-kara (A), all’ultima prima di Ksha-kara (Ksba)”. 
Qui si afferma chiaramente che la lettera Ksba vien tralasciata. 

Akaràadi-ksha-karAntaih: se il composto Ksha-karànta è formato da Bahu- 
vrîhi-samàsa, ‘° ciò significa che Ksha-kàra si omette di proposito. 

Non si parla affatto del colore delle lettere, e poiché le Matrika (let- 
tere) sono bianche, bisogna pensare che siano bianche anche sui petali del 


4 Vaidika La-kara (La). 

43 Cioè, non si possono disporre cinquantuno lettere nel Sahasràra. 
44 Cioè, dalla fine al principio. 

4 Dal principio alla fine. 

46 Una forma di composto verbale sanscrito. 
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Sahasràra. Queste lettere girano intorno al Sahasràra da destra a sinistra. 

Alcuni leggono Pravilasita-tanuh invece di pravilasita-vapuh, e dicono 
che, siccome la parola padma diventa talvolta di genere maschile (và pumsi 
padmam), la parola far4, qualificante una parola di genere maschile, è 
anch’essa maschile. Ciò non può essere. Il verbo rivasati (= sta, dimora) 
ha per suo nominativo padmam, che, siccome finisce col Bindu (#m), è di 
genere neutro, non maschile. Altrimenti sarebbe terminato con Visarga 
(cioè, 5), ed anche il suo aggettivo, fanu, avrebbe avuto l’uscita in Visarga. 
La parola tanu (se accettiamo la loro interpretazione), sarebbe neutra, perciò 
non potrebbe finire con un Bindu. Ma se non c’è Bindu, il metro diventa 
difettoso. Pertanto la lettura corretta è Pravilasita-vapuh. 

Il resto è chiaro. 


4° Dakshinàvarta, il senso contrario a quello in cui si muovono le lancette 
dell’orologio. 
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VERSETTO 41 


Dentro di esso (il Sahasràra) v'è la Luna piena, senza l’orma della lepre, * 
risplendente come in un cielo sereno. Diffonde a profusione i suoi 
raggi ed è umida e fredda come il nèttare. Nel suo interno (del 
Chandra-mandala) v'è il Triangolo ” che costantemente rifulge come la 


folgore, e nel cui interno splende il Grande Vuoto * che è servito in 
segreto da tutti i Sura.‘ 


COMMENTO 


Qui l'Autore parla dell’esistenza del Chandra-mandala nel pericarpo del 
Sahasràra. 

“Risplendente come in un cielo sereno” (Shuddha) — vista in un cielo 
senza nuvole (nirmalo-daya-vishishta). 

“E umida e fredda”, ecc. (Parama-rasa-chaya-snigdha:santànahàsî). — 
Snigdha, che significa “umida”, implica qui l’umidità del nèttare. Paramarasa 
(Amrita) non ha calore. Da qui il significato di questa parola composta: i 
suoi raggi sono freddi ed umidi e producono una sensazione di sorridente 
felicità. 

La Kankdla-mdlinî parla della presenza di Antaràtmà, ecc., nella parte 
superiore dello spazio sotto il Chandra-mandala. Trattando del Sahasràra 
dice: “Nel suo pericarpo, o Deveshî, v'è l’Antaràtma. Sopra di esso v’è 
il Guru. Là vi sono anche i Mandala di Sùirya e Chandra. Sopra questo c’è 
Mahavayu, e poi il Brahma-randhra. In questa apertura (Randhra) c'è Vi- 
sarga, il sempre beato Brahman. Sopra quest’ultimo (Tadfìrdhve) c'è la Devî 
Shankhinî, che crea, conserva e distrugge”. 

“Dentro Chandra-mandala il triangolo costantemente rifulge come fol- 
gore” (Trikonam tasvAntah vidyudakararipam) — cioè, quivi è lo splen- 
dente triangolo. 

“Nel cui interno splende il Grande Vuoto” (Tadantah shùnyam sphurati) 
— cioè, :l corpo del Parabindu (Parabindusharîram). Dentro il triangolo 
risplende l’eccellente Bindu (Shànya), o dentro il triangolo risplende lo 


» 


Shinya che è il Bindu eccellente. 


! Caino nella Luna. 

2 Il triangolo Akathàadi, secondo Vishvanatha. 

3 Shinya = Bindu, cioè il Parabindu o îshvara che ha come centro la dimora 
del Brahman (Brahmapada). Nello Shaiva settentrionale e nelle scuole Shàkta, 
Sadishiva ed îshvara sono gli aspetti Nimesha ed Unmesha dell’esperienza inter- 
media tra Shiva Tattva e Shuddhavidyà; il primo è detto Shtiinyàtishùnya. Le 
posizioni dei cerchi del Sole e della Luna nel Sahasràra e del fior di loto a 
dodici petali con Kaàmakalà sono date nel Testo. 

4 Cioè, Deva. 
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Cf. Todala Tantra, 6° Ullasa: “La Luce Suprema è priva di forma 
(Niràkara), e Bindu è imperituro. Bindu significa il vuoto (Shinya) ed 


implica anche Guna”.5 


“Servito in segreto” (Sevitam chàtiguptam). — La regola è: “Colui 
che conosce il Dharma deve compiere in segreto le funzioni del man- 
giare (Ahàra), dell’evacuare (Nirhàra), del congiungersi sessualmente (Vi- 
hàra), e lo Yoga”. Quindi i Sura (Deva) Lo servono o adorano in segreto. 


5 Quando assume la forma di Bindu, Esso è con i Guna attivi, perché allora 
è Sakala. 
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VERSETTO 42 


Ben nascosto, e raggiungibile solo con grande sforzo, è quel Bindu sot- 
tile (Shinya) che è la prima radice della Liberazione, e che manifesta la 
pura Nirvana Kalà con Amà Kalà.! Qui c’è il Deva che tutti conoscono 
come Parama Shiva. Egli è il Brahman e l’Atmà di tutti gli esseri. In 
Lui sono uniti Rasa e Virasa, © ed Egli è il Sole che distrugge l’oscurità 
dell'ignoranza * e dell’illusione. ‘ 


COMMENTO 


Ciò significa che il Vuoto (Shinya) è segretissimo e sottile, essendo 
simile, secondo la descrizione che se ne dà più avanti, alla decimilionesima 
parte della punta di un capello. Si può raggiungere solo con grande sforzo, 
consistente nel lungo e ininterrotto adempimento del Dhyàna e in altre 
pratiche simili. Ciò rende manifesta la purezza della sedicesima Kala della 
Luna insieme con Nirvàna Kalà — cioè, il Vuoto (Antàh-shfnya) insieme con 
l'Amà Kala e la Nirvana Kalà dentro il triangolo, si realizza (Prakasham bha- 
vati) con la meditazione (Dhyàna). È la fonte di quella somma di ogni 
grande Beatitudine che è la Liberazione. Tuttavia alcuni leggono Sakala- 
shashi-kalà-shuddha-rùpa-prakàsham come definizione del Grande Vuoto den- 
tro il triangolo, intendendo per sakala tutte le sedici Kalà, e dicono che il 
Para Bindu manifesta la Luna con codeste Kala. Ciò richiede alcune con- 
siderazioni. Poiché si è già detto che il Trikona (triangolo) è dentro la 
luna piena, è inutile ripeterlo. Inoltre, nel versetto precedente abbiamo 
“servito dai Sura”. Il termine “servizio” applicato ad un Vuoto, non è appro- 
priato. L'oggetto del servizio è il Bindu dentro il triangolo. Se si dice 
che si deve adorare il Vuoto per la presenza del Para Bindu, la presenza 
stessa del Para Bindu dimostra che non si tratta qui di un Vuoto. 


“Ben nascosto” (Suguptam) — perché è come la decimilionesima parte 
di un capello. 
“Con grande sforzo” (Yatnàt) — cioè, con una lunga pratica di medi- 


tazione (Dhyàna) e via dicendo. 
“Prima radice” (Param kandam).® — Para significa abitualmente supre- 
mo, perfetto; qui primo, principale. Kanda = Màla. 


1 Vi sono diciassette Kalà (dita) della Luna, ma l’Amà che stilla nèttare 
e la Nirvanakalaà si rivelano solo in questo stadio. Le altre Kalà sono menzionate 
nello Skinda Purana, Prabhisa Khanda. 

? La Beatitudine della Liberazione è quella che nasce dall'unione di Shiva 
e Shakti; vedi post. 

3 Ajnana. 

4 Moha. Questo versetto ricorre nel Tripurd-sara-samuchchaya, cap. V, 40. 

S Kanda significa bulbo o radice. Lo Yoginîhridaya afferma che questo Kanda 
è il sottile Parànanda-kandabindurîìpa, o radice della suprema Beatitudine in 
forma di Bindu (Vishvanàtha). 


332 La descrizione dei sei centri 


“Liberazione”, ecc. (Atishaya-paramàmodasantàna-ràshi). — La parola 
composta significa letteralmente l’insieme di tutta la massa di grande e 
suprema beatitudine, cioè la Liberazione (Moksha). 

“Manifesta, ecc., Amà Kalà” (Sakala-shashi-kalà-shuddha-ràpa-prakasham). 
— Questa parola composta deve essere divisa come segue: 

“Sakala” = con la Kala: Kala qui significa Nirvana Kala. Nella parola 
Shashi-kala, Kalà significa Amàakalà, la sedicesima Kalà, o dito, della luna. 
“Shuddha” = puro; lo splendore non è offuscato da alcunché. 


SS 


cettibile, si vede mediante la meditazione (Dhyàna) con l’Amfakalà e la 
Nirvana Kalà nel Trikona. Se leggiamo Sugopyam invece di Suguptam, sareb- 
be allora qualificato da Yatnàt. 

Alcuni leggono Sakala-shashi-kalà-shuddha-rùpa-prakàsham come quali- 
ficativo di Shànva nel versetto precedente, e dicono che Shinya significa 
“spazio vuoto”, ma ciò è assurdo. ° 

Quindi l’Autore parla della presenza di Parama Shiva nel pericacpo del 
Sahasràra. 


“Parama Shiva”" (Paramashiva-samaàkhyàna-siddha). — Colui che è 
conosciuto col nome di Parama Shiva. 

“Il Brabman” (Kharùpî). — Kha = fAtmà, lo spirito. 

“L’Aàtmà di tutti gli esseri” (Sarvàtmà). — “Sarva” = tutti (gli esseri). 


Egli è il Jîvatma, ma in realtà non v’è alcuna distinzione tra Jîvàtma e 
Paramàtma. L’Atma è il Jiva. L’Adhydtma-Rimayana dice: “Il Jivàtma è 
soltanto un altro nome (Paryàya) per Paramaàtma. Quando il discepolo, 
attraverso gli insegnamenti dell’Acharya e degli Shéstra, apprende la loro 
unità, allora egli possiede la Mùlavidyà (conoscenza essenziale) di Jivàtmà 


e Paramatma”. 


Anche la Shruti, quando dice “Ciò tu sei” — Tat tvam asi —, identi- 
fica lo Tvam (Tu) con il Tat (Ciò).* 
“Rasa e Virasa” (Rasa-virasamita): — Rasa è Paramananda-rasa, cioè, 


l’esperienza della Suprema Beatitudine.® Virasa è beatitudine prodotta dal- 
l’unione di Shiva e Shakti. Egli è entrambi. Oppure Rasa può significare 
il naturale attaccamento ai piaceri terreni, e Virasa il distacco da essi. Allora 
il significato sarà: in Lui v'è la Suprema Beatitudine che sorge dal distacco 
dai piaceri terreni. !° 

“Il Sole” = Hamsa. Come il sole rischiara le tenebre, così Egli dissipa 
l'ignoranza (Ajnana) e l’illusione (Moha). 


8 Secondo il Commentatore, qualifica Kanda. Bindu è il cerchio O; il vuoto 
è il Brahmapada o spazio interno. 

? Vishvanatha dice che questo Shiva è il Saguna Shiva. 

8 Vedi Introduzione. 

? Cioè, Moksha. 


10 Cioè, il Rasa in Lui è diventato Virasa. 
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VERSETTO 43 


Versando un continuo ed abbondante rivolo di nettarea essenza, ! il 
Bhagavan ? istruisce lo Yati® dalla mente pura in quella scienza me- 
diante la quale egli realizza l’identificazione del Jîvàtmà e del Para- 
màtmA. Egli pervade tutte le cose come il loro Signore, che è quella 
corrente di multiforme beatitudine, sempre fluente e propagantesi, 


la quale è conosciuta col nome di Hamsah Parama (Parama-hamsah). 


COMMENTO 


“Continuo ed abbondante” (Niravadhi atitaràm). 

“Versando un rivolo di nettarea essenza” (Sudhà-dharàsàram vimun- 
chan). — La parola composta può essere compresa ed interpretata in quattro 
modi diversi: 

1. Che versa un rivolo di essenza simile al nèttare. 

2. L’Adhàra (ricettacolo) di Sudha4 (nettare) è Sudhadàara, che indica la 
Luna; Asàra è è quanto ne fluisce, un rivolo. Ora, quel che fluisce dalla Luna 
è nèttare, che è argenteo; quindi l’intera parola significa “i raggi argentei 
della Luna”. Questo aggettivo significa che il nome qualificato è bianco 


o trasparente come la Luna. Versando = Vimunchan. 

3. Asàra può anche significare “ciò che si pronuncia”, “parola”. Sudh4- 
dhàra = ricettacolo di dolcezza, che è una qualità del nèttare; quindi, 
Sudhadharàsàram = parola quale il nèttare o l’ambrosia. Niravadhi allora 


significherebbe “in tutti i tempi”, ed Atitaràm “efficace nel dissipare l’oscu- 
rità dell’ignoranza e dell’illusione”. Vimunchan allora significherebbe “pro- 
nunciando”. 

4. Sudhà, inoltre, può significare “nèttare di clemenza”, e Sara è “essen- 
za” — cioè l'essenza del Brahma- mantra; Dharà è un rivolo (ripetizione 
continua) di parole misericordiose che contengono l’essenza del Brahma- 
mantra. 

“Istruisce lo Yati”, ecc. (Bhagavàn nirmala-mater vateh svàtma-jnànam 
dishati). — "“Yati” è colui il cui mentale è fermamente concentrato sulla 
Devatà del suo culto. 

“Scienza mediante la quale, ecc., Paramatma” (Svàtma-janàna). — Svam= 
Jivàtmà ed Atmà = Paramàtmà; e Jnàna, 4 ciò che permette di conoscere 


1 Come appare dal Commento, post, questo si può tradurre in diversi modi: 
“Versando un continuo ed abbondante rivolo di nèttare che somiglia agli argentei 
raggi della Luna” o “Con parole continue simili al nèttare, atte a distruggere 
l’oscurità dell’illusione” o “Ripetendo continuamente la parola, simile al nèttare 
per la sua clemenza, che contiene l’essenza del Brahma-mantra”. 

2 Cioè, il Signore quale possessore delle sei forme di Aishvarya. 

3 Padrone di sé, la cui mente si identifica con l’oggetto del culto. 

4 Jnàna è la conoscenza spirituale, o saggezza, e Vijnànà è la conoscenza del 
mondo materiale (scienza). 
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— cioè, il Tàraka-brahma-mantra, che porta alla conoscenza del Paramàtmà 
e di conseguenza aiuta l’adoratore a realizzare l’identificazione di Jivàtmà e 
di Paramatma. Dishati = Upadishati (insegna). Le suddette espressioni 
qualificanti implicano che il nome qualificato sia il Guru, poiché da Lui pro- 
vengono gli insegnamenti riguardanti il Taraka-brahma-mantra. Così ciò 
qualifica “Parama-shiva” nel versetto precedente, in quanto Egli è il Guru. 
Cf. Guru-tattva-niràpana nel Lalità-rabasya. 

Dopo aver descritto il Guru come “il ben noto e eccellente Purusha 
che sempre predilige? il godimento del Sé (Atmà-rati-priya)”, continua 
dicendo: “Il suo amato è il Risplendente che si può raggiungere a stento 
mediante Brahma-vartma (via di Brahma). Il Parama Brahma non è che il 
fulgore dei Suoi piedi di loto”. 

Il passo suddetto significa che la grande bellezza dei Suoi piedi di 
loto si diffonde sul fior di loto del cuore di Parama Shiva che è Para 
Brahman. Il posto adatto per i piedi della risplendente (Tejo-ràpa) Diletta 
(Shakti) del Guru è sul petto del Guru*, e non su quello di un altro 
Purusha. Perciò Parama Shiva ed il Guru sono una sola e stessa cosa. 

Il Nirvina Tantra dice anche: ” “Nel Fior di Loto della testa v'è 
Mahadeva — il Parama Guru: nei tre mondi, nessuno, o Deveshî, merita 
come Lui di essere adorato. O Devî, medita sulla Sua forma, * che include 
tutti i quattro Guru”. * 

Questo Parama-shiva è al di fuori del triangolo del pericarpo, e sopra 
lo Hamsah del quale parliamo. 

Ml Kamkdla-màlini Tantra!° dice: “Nel pericarpo di questo Fior di 
Loto, o Deveshî, c'è l’Antaràtma, e sopra il Guru. Vi sono anche i 


5 Cioè, che v'è intento. 

6 Questo è in lode di Shakti, senza la quale Shiva è Shava (un cadavere) 
ed incapace di muoversi. 

? Questo passo si trova nel 3° Patala del Nirvàna Tantra (Edizione di Rasika 
Mohana Chattopàdhyàya, p. 3), ed è in risposta alla seguente domanda della 
Devî: “Il Deva che è nel Turîyadhàma (il quarto stato) è incontestabilmente 
Paramatma: se è posto nel Fior di Loto della testa, come ci si può inchinare 
a lui materialmente?” Cioè, come può il Sàdhaka inchinarsi a colui che ha nella 
testa, che egli tiene inchinata? 

8 Il passo, quale è citato dal Commentatore, dà la lettura “Tadamsham” (la 
sua parte); nell’edizione di R.M. Chattopàdhyàya si legge "“Tadrùpam” (la sua 
forma), che è la lettura qui adottata. 

? Cioè: Guru, Paramaguru, Paràparaguru e Parameshthiguru. 

10 Questo passo si trova nel 2° Patala (p. 3, Edizione di R.M. Chattopà- 
dhyàya) che riportiamo integralmente: “In esso (Sahasràra), o Deveshî, c'è l’Anta- 
ràtmà, e sopra Vayu; sopra Mahnada, v’è il Brahmarandhra. Nel Brahmarandhra 
v'è Visarga, che è la Pace e la Beatitudine Eterna (Pace=Niranjana, che significa 
anche immacolata, senza illusione). Sopra questo v'è la Devi Shankhinî, che 
crea, conserva e distrugge. Dopo aver meditato sul Triangolo posto al di sotto, 
Egli concepisce che vi sia Kailàsa (il paradiso di Shiva). O Mahàdevî, chi pone 
qui il suo Chetas (cuore o mentale) indisturbato, vive per tutta la vita (Jîva-jîvî) 
libero da ogni male, e non rinasce. Ivi splende costantemente Amà Kala, che 
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Mandala del Sole e della Luna”. Dopo aver parlato di varie altre cose 
nel loro ordine, fino a MahA-shankhinî, seguita così: “Sotto di esso, o 
Deveshî, v’è il Trikona (triangolo) posto nel Mandala della Luna; e dopo 
aver là meditato sull’inalterabile Kalà (si deve meditare), dentro di 
esso, sulla diciassettesima Kalà, detta Nirvana, simile alla mezzaluna (Ku- 
til)”. 1! 

Il passo suddetto parla della presenza di Ama Kalà, ecc., dentro il 
triangolo nel Chandra Mandala. Il Guru è pertanto sotto di essi e sopra 
Antaràtmà. Ora, a chi chiedesse come mai affermiamo che il Guru è 
posto sopra lo Hamsah, quando invece, secondo il Kamkdla-malinî, il Guru 
si trova sopra l’Antaràtmà, rispondiamo che l’Antaràtmà e lo Hamsah sono 
un’unica e medesima cosa. 

Cf. Guru-dhyàna in Kamkdla-malinî: ** “Meditate sul vostro Guru 
seduto su un trono risplendente (Simhasana) posto sull’eccellente Antaràtmà 
tra Nada e Bindu”, ecc. Anche altrove: “Meditate sul vostro Guru che è 
l’immagine dello stesso Shiva, concependolo seduto sullo Hamsapîtha, cioè 
Mantramaya”. Cf. anche l’Annadé-kalpa Tantra: ! “Meditate sul vostro 
Guru nel bianco Fior di Loto dai mille petali della testa; Egli è Parama 
Shiva seduto tra i filamenti sullo Hamsah”. 

Considerando attentamente le fonti suddette, è evidente l’identità di 
Hamsah e di Antaràtmà. L’espressione “il suo stesso Guru, che è Parama 
Shiva”, va intesa nel senso che lo stesso Parama Shiva è il Guru. 

Il passo seguente che si riferisce al Sahasràra, dimostra che Parama 
Shiva è nel triangolo: “In (o vicino ad) esso (il Sahasràra) v'è il Triangolo 
simile alla folgore, e dentro il Triangolo vi sono i due Bindu che formano 
l’immortale Visarga. Ivi, nel vuoto assoluto, è Parama Shiva”. 

Queste opinioni contrastanti portano alla conclusione che il Guru sta 
dentro il triangolo nel pericarpo del Fior di Loto a dodici petali volto 
verso l’alto, sotto il pericarpo del Sahasràra dal quale è inseparabile. Questo 
è stato messo in luce nel Pédukd-panchaka Stotra.!* Non è da desumere dai 
suddetti passi che il Guru è dentro il triangolo nel pericarpo del Sahasràra. 
Lo Hamsa triangolare sta sotto il triangolo di mezzo; altrimenti ciò sarebbe 
in contrasto con ciò che afferma il Kamkdla-mdalinî Tantra. 

“Egli pervade tutte le cose, come il loro Signore” (Samàste sarveshah) 
— cioè, in questo pericarpo dimora Colui che è Signore di Tutto. Ora, 


non conosce né miglioramento né decadenza e contiene, inoltre, il diciassettesimo 
dito, noto come Nirvàna Kala. Dentro Nirvana Kalà c’è l’ardente Nibodhika. 
Sopra questa c’è il Nada non-manifestato che rifulge come dieci milioni di soli. 
Ciò è l’eccellente Nirvàna Shakti, la causa di tutto. Si deve sapere che in questa 
Shakti abita Shiva, immutabile e libero da illusioni”. 

ll Vedi Jnéndrnava Tantra, XXIV, 36. 

12 Patala 3°. 

13 Questa citazione non è rintracciabile nell’Edizione di Prasannakumara 
Shàastrî di questo Tantra. 

14 Vedi note al v. 7 del Pidukd Panchaka. 
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diciamo che là v'è Parama Shiva mentre abbiamo già detto che c’è îshvara 
(il Signore); perché dunque questa ripetizione? C'è uno scopo, e le defi- 
nizioni seguenti lo dimostreranno. Il Sarvesha (Signore di Tutto) è lo 
Hamsah — cioè, Egli è il Mantra “Ham-Sah”. 

Cf. Prapancha-sàra: “Colei il cui nome è Tattva, è Chinmatrà: !9 quan- 
do, vicina alla Luce, Ella ha desiderio di creare, ! si materializza (Ghanî- 
bhtya) ed assume la forma di Bindu. Poi a tempo opportuno si divide in 
due: la parte destra è Bindu e la sinistra Visarga, che si distinguono rispet: 
tivamente in maschile e femminile. Bindu è Ham e Visarga è Sah; Bindu è 
Purusha e Visarga è Prakriti; Hamsah è l’unione di Prakriti e Purusha, che 
pervade l’Universo”. se 

Il Mahdkéli Tantra si esprime chiaframente su questo argomento (Pa- 
tala 1°): “Nello spazio vuoto !” del Chandra Mandala, !9 che sta dentro il 
Sahasràra adorno di un cancello celestiale, vi sono le lettere Ham e Sab, 
al di sopra delle quali (va meditato) su Colui che è puro come il cristallo 
di rocca e veste abiti di seta, e via dicendo”. Qui si allude apertamente 
alle lettere Ham e Sab. 

Se leggessimo “Hamsa Parama” separatamente come Hamsa e Parama, 
il significato sarebbe: “Colui che è conosciuto come Hamsa e Parama”. Lo 
stesso Autore nel 49° versetto lo chiama Hamsa. Se invece leggiamo 
le due parole insieme, allora il significato è “Colui che è conosciuto 
col nome di Parama-hamsa”, per esser questa parola formata secondo una 
delle regole eccezionali di Karmadharaya Samîsa, cioè omettendo il vocabolo 
“antah”. Cf. Agama-kalpa-druma: “Egli è chiamato Parama-hamsa, e pervade 
tutto ciò che si muove e che è immoto”. 

“Sempre fluente” ecc. (Sakala-sukha-santàna-laharî-parîvàha) — cioè, in 
Lui si manifesta in tutti i modi possibili ogni genere di felicità imperitura 
e ridondante: Egli è, per così dire, un’interminabile catena di felicità. 

È stato già detto in precedenza che lo Hamsa è al di sotto di Parama 
Shiva. 


15 


15 Vedi ante, v. 39. Il testo qui citato è diverso da quello della mia edizione 
(Vedi cap. I, vv. 41-44, Tantrik Texts, vol. III). 

16 Vichikîrshu, “desidera deformarsi”. Qui “deformazione di Sé” significa 
creazione. Vedi Introduzione. 

17 Shfinya. Lo Shtinya è lo spazio vuoto dentro il Bindu. 

18 Il locativo va letto Sàmîpye saptamî, cioè lo spazio non è dentro, ma 
vicino al Chandra Mandala; altrimenti sembrerebbe esservi contraddizione. 
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VERSETTO 44 


Gli Shaiva lo chiamano la dimora di Shiva; * i Vaishnava lo chiamano 
Parama Purusha;? altri ancora lo chiamano luogo di Hari-Hara.* 
Coloro che sono colmi di entusiasmo per i Piedi di Loto della Devî * 
lo chiamano eccellente dimora della Devî; ed altri gran saggi (Muni) 
lo chiamano luogo puro di Prakriti-Purusha. * 


COMMENTO 


Oltre Hamsah che ha in Sè tutte le Devatà (Sarvadevatàmaya) ed 
altri, in questo pericarpo vi sono le Devatà adorate da ogni specie di 
devoti, come gli Shaiva, gli Shakta, ecc. 

“Gli Shaiva” — cioè, gli adoratori di Shiva; lo chiamano luogo 
di Shiva. 

“I Vaishnava®* lo chiamano Parama Purusha” — cioè, la sede del Para- 
ma Purusha, o Vishnu. 

“Altri ancora” (Kechid apare) — cioè, altri che adorano Hari-Hara o, 
in altri termini, Vishnu e Shiva Uniti, non solo Shiva o solo Vishnu, lo 
chiamano luogo di Hari-Hara.? Per essi non è né sede di Hari (Vishnu), 
né di Shiva (Hara), ma il luogo in cui essi sono uniti. 

“Altri gran saggi” (Munîndrà apyanye). — Per “Muni” l’Autore intende 
qui gli adoratori del Mantra “Hamsah”, che lo chiamano il luogo puro di 
Prakriti-Purusha. Hamsah è l’unione di Prakriti e Purusha,® quindi esso 
è il luogo di Prakriti e Purusha. 

Quanto sopra dimostra che, poiché questo Fior di Loto è la dimora 
del Para Bindu nel quale sono tutte le Devatà, ogni devoto lo chiama 
luogo della Devatà del suo culto particolare 


1 Shiva-sthànam. 

2 Cioè, la sede di Parama Purusha-Vishnu. 

8 Vishnu e Shiva. 

4 Shakti, o la Dea. 

5 Shakti-Shiva. 

€ Adoratori di Vishnu. 

? Hari-Hara-padam. 

8 Muni significa “conoscitore”, il cui mentale, dunque, è sempre in uno stato 
di meditazione. 

® Hamsasya prakriti-purushobhayarùpatvàt. Ham è il Purusha, e Sah è 
Prakriti. 
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VERSETTO 45 


Quell’uomo tra tutti eccellentissimo che ha dominato il suo mentale ! 
ed ha conosciuto questo luogo non è più generato nella Peregrinazione, * 
poiché non v'è più cosa nei tre mondi che lo trattenga. Dominato il 
suo mentale e raggiunto il suo scopo, egli ha pieno potere di fare 
tutto ciò che vuole, e d’impedire ciò che è contrario alla sua volontà. 
Egli si avvicina sempre al Brahman.® Le sue parole, in prosa e in 


versi, sono sempre pure e dolci. 


COMMENTO 


In questo versetto si parla del frutto di una conoscenza completa del 
Sahasràra. Il concetto che si vuole esprimere è che è opportuno conoscere 
questo luogo sia nel suo complesso sia nei particolari. 

“Che ha dominato il suo mentale” (Niyata-nija-chitta) — cioè, chi ha 
dominato e concentrato le sue facoltà interiori su questo luogo. Costui si 
libera dal Samsara o, in altri termini, è sciolto dalla servitù, sicchè in questi 
mondi non v'è più nulla che lo trattenga o attiri. Per servitù s’intendono 
i legami mAyici della virtù (Punya) e del peccato (Pipa). 

Il Bhagavata dice: “Se l’azione che è il prodotto della attività dei Guna 
si attribuisce all’io, tale (falsa) attribuzione è servitù, Samsara e schiavitù”. 
Cf. anche la Bhagavad-Gîtà: “O Figlio di Kuntî, l'Uomo è legato dall’azione 
che è frutto della sua stessa natura (Sva-bhAva)”.‘ 

Abitare in questo corpo in soggezione di Pàpa (peccato) e Punya 
(virtù) è servitù. In cielo si gode (il frutto di) Punya, e nell’inferno (Pà- 
tàla) si patiscono dolori, ma sulla terra l’uomo è soggetto ad entrambi, a 
Papa e a Punya. Per il Tattva-jnànî (chi conosce la verità), non esistono né 
Punya né Papa, che sono le cause della servitù; viene anche distrutto il 
Karma di merito (Punya) e demerito (Papa) accumulato (Sanchita). Egli 
di conseguenza è libero da servitù sia in cielo (Svarga), sia in terra (Martya) 
o nell’inferno (Pàtàla), e non è veramente incarnato. ® Costui rimane sulla 
terra finché non ha portato a termine quel che ha iniziato. Egli è liberato 
in vita (Jivanmukta), ed ottiene la liberazione completa al momento della 
dissoluzione del corpo. 

Il Kulirnava Tantra dice: “Coloro che hanno il Brahman nel cuore 
non possono acquistarsi dei meriti compiendo sacrifici di cento cavalli; né 


1 Chitta. 

2 Samsara, il mondo della nascita e rinascita nel quale gli uomini sono 
costretti dal loro Karma. 

3 È stata adottata qui l’interpretazione di Vishvanatha, secondo la quale 
Kha=Brahman. Poiché questa parola significa anche “aria” o “etere”, si potrebbe 
anche tradurre il testo come: “Egli può vagare per il cielo”. 

4 Cap. XVIII, v. 60. 

5 Na sharîrî bhavati, sebbene abbia un corpo, egli non gli appartiene. 
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farsi dei demeriti anche uccidendo cento Bràhmani”. La Gîtà (III, 18) dice 
anche: “Per Lui non v'è cosa al mondo che si debba o non si debba fare. 
Un simile individuo è completamente indipendente”. 

Secondo la Subodbinî® questo versetto significa che “colui che sa” 
(Tattvajnànî) non acquista meriti compiendo certi atti, né demeriti se tra- 
scura di compierli. 

La Shruti” parla della distruzione di Punya e Papa accumulati (San- 
chita): “Quando Manas, che ora sceglie ed ora rifiuta, si dissolve in That; 
quando Papa e Punya sono distrutti (lett.: bruciati), Sadashiva, che è Shakti 
ed Atmà (cfr. Hamsah, ante), è Shanta”.* Cf. Bhagavad Gîtà: “Così il fuoco 
della conoscenza distrugge ogni azione”. ? 

“Pieno potere” (Samagrà shaktih) — cioè, il potere di compiere qual- 
siasi atto. Per potere, o Shakti, s'intende la capacità di fare tutto quel 
che si desidera fare! e di opporsi ad ogni male, di volare per l’aria, ! 
e di acquistare grande potere di eloquio e di composizione poetica. 


6 Cioè, il Commento alla Gît4 di Shrîdhara-svàmi. 

? Il testo citato è tratto dalla Hamsa Upanishad, ma differisce un poco dal 
testo pubblicato di questa Upanishad. asd a 

Cioè, pace e quiete simili alla calma superficie di un oceano, caratteristiche 

dello Stato Supremo. 

9 

«dl 

10 Un simile individuo può avere tale potere, ma non se ne servirà per 
il male. 

1! Khagati; questa è l’interpretazione di Kalîcharana; per Vishvanatha, 
vedi ante. 
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VERSETTO 46 


Quivi è l’eccellente (suprema) sedicesima Kala della Luna. Ella è 
pura e somiglia (nel colore) al giovane Sole. È sottile come la centesima 
parte di una fibra dello stelo d’un fior di loto. È lucente! e evane- 
scente come dieci milioni di lampeggianti folgori, ed è volta all’in giù. 
Da Lei, la cui sorgente è il Brahman, fluisce un copioso e continuo 
rivolo di nèttare “ (oppure, Ella è ricettacolo di quel rivolo di eccellente 


x 


nèttare che proviene dalla beata unione di Para e Parà).* ei 


COMMENTO 


I versetti 41 e 42 parlano della presenza di Amà-kala, Nirvàna-kalà e 
Para Bindu dentro il triangolo nel pericarpo del Sahasràra. Adesso l'Autore 
vuole descriverli secondo i loro attributi distintivi, e in questo versetto 
parla delle caratteristiche di Amà-kalà. 

“Eccellente o suprema” (Parà) — cioè, Ella è Chit Shakti. Nel Pra- 
bbésa-khanda troviamo il passo seguente: “L’eccellente Màyà che conserva il 
corpo di tutti coloro che hanno un corpo”. Questa è una caratteristica 
di Amà. 

“La sedicesima Kali della Luna” (Chandrasya shodashî). — Questo ci 
fa comprendere che parla di Amfakala. ‘4 

“Pura” (Shuddhà) — cioè, senza macchia. 

“Somiglia”, ecc. (Shishu-sùrya-sodara-kalà). — Con ciò si indica il colore 
rosso di questa Kala. 

“Sottile come la centesima parte di una fibra dello stelo d’un fior di 


loto” (Nîraja-stikshma-tantu-shatadha-bhAgaika-ràpà). — Sottile come la cen. 
tesima parte della fibra dello stelo di loto divisa per lungo. 

“La cui sorgente è il Brabman” (Nityànanda-paramparà). — Nityànan- 
da = Pùrnànanda = Brahman. 

“Fluisce”, ecc. (Ativigalat-pîyàsha-dharà-dharà). — Se le due ultime 


parole composte si leggono come un solo lungo composto, cioè PùrnAnanda- 
paramparàtivigalat-pîyùsha-dhàrà-dharà, il significato sarà quello dato tra 
parentesi alla fine del versetto. Ananda allora significherà la gioia dell’unio- 
ne, e Param-Parà allora indicherà Shiva e Shakti. 

Para = Bindurdpa, Shiva. Parà = Prakriti, Shakti. Ananda è la felicità 
che nasce dall'unione dei due, e da tale unione fluisce il nèttare del quale 
Amà-kalà è ricettacolo. 


* Kalîcharana la interpreta “Vidyotità”, Shankara invece legge “Nityodità”, 
che risplende incessantemente. 

2 Altra lettura del Commentatore: Nityànanda-paramparativigalat-pîyàsha-dhàrà- 
dharà. Parampàra può significare “in un flusso continuo”, oppure Param può signi- 
ficare Shiva e Parà, Shakti. La differenza di significato si deve ai diversi modi in 
cui si possono leggere queste parole. 

3 Secondo Shankara, Parà può significare Parà, Pashyantî, Madhyamà e 
Vaikharî collettivamente. Para e Parà sono i Bindurùpa Shiva e Shakti. 

4 Vishavanàtha dice che questa Ama-Kalà è &rddhvashaktiràpà, o la Shakti 
che si muove verso l’alto (verso il Brahman). 
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VERSETTO 47 


All’interno (di Amàa-kalà) v'è Nirvana-kalà, più eccellente dell’eccel- 
lente. Ella è sottile come la millesima parte della punta di un capello 
ed ha la forma della luna crescente. È la sempre-esistente Bhagavatî, 
la Devatà che pervade tutti gli esseri. Concede la sapienza divina ed 
è luminosa come la luce di tutti i soli risplendenti insieme. 


COMMENTO 


In questo versetto è descritta la Nirvàna-Kala. 

“All’interno” (Tadantargatà) — cioè, nel grembo! di Amà-kalà. Questa 
Kala è già stata descritta ? come la “diciassettesima Kalà a mezzaluna posta 
dentro Am, e conosciuta col nome di Nirvana-kala”. 

“Più eccellente dell’eccellente” (Parà paratarà). — L’Amà-kalà è eccel- 
lente; questa è più eccellente di Ama. Accettando “Paràtparatarà” per “Parà 
paratarà”, il senso sarà che Ella è la più eccellente in assoluto. 

“E sottile come.. capello” (Keshàgrasya sahasradhà vibhajit-asyaikàm- 
sha-ràpà). — Ha le dimensioni della millesima parte della punta di un 
capello, tanto è sottile. 

“La forma della luna crescenie” (Chandràrdhànga-samàna-bhanguravatî). 
— Come Amà-kalaà, Ella è in forma di mezzaluna. 

“La Devatà che pervade tutti gli esseri” (Bhùtànàm adhidaivatam). — 
Adhi-daivatam = Harddha-chaitanyam,* e questa Kalà è Hardda-chaitanya- 
svarùpà di tutti gli esseri. 

“Concede la sapienza divina” (Nitya-prabodhodayà) — cioè, Ella con- 
cede il Tattva-jnàna, o conoscenza del Brahman. 

“E luminosa” ecc. (Sarvaàrka-tulya-prabhà). — Vi sono dodici soli (Dv4- 
dashàditya). “Quando risplendono tutti e dodici i soli” — tale è il Suo 


DI 


splendore. Questo aggettivo implica che è rossa. 


1 Cioè, dentro la curva di Amà-kalà. Vishvanatha dice: non dentro Amà 
kalà, ma dentro il Chandramandala, di cui l’Amà-kalà è un dito. Nirvana-kalà, 
dice, è Vyàpinîtattva. 

2 Vedi ante. 

3 Harddha-chaitanyam. Secondo la definizione di Amara, Harddha significa 
Prema, Sneha, cioè, affetto, amore. Cioè, l’Ishtadevatà che si adora nel cuore; 
la Shakti che è Ella stessa il cuore del Signore. La parola deriva da brid= cuore. 
La Devatà esiste anche come ciò che si chiama la Harddhakala. Vedi Introduzione. 
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VERSETTO 48 


Nel suo centro (cioè, nel centro della Nirvàna-kalà) splende la Suprema 
e Primordiale Nirvana Shakti;* Ella rifulge come dieci milioni di 
soli, ed è la Madre dei tre mondi. È sottilissima, simile alla diecimi- 
lionesima parte della punta di un capello. Contiene in Sé il rivolo 
di felicità sempre fluente, ® ed è la vita di tutti gli esseri. Ella, cle- 
mente, arreca alla mente dei sàggi la conoscenza della Verità (Tattva).* 


COMMENTO 


Ora si parla del Para-Bindu. 

“Suo” (Etasyàh) — cioè, della Nirvana Kala. 

“Centro” (Madhya-deshe). — Nel grembo. * 

“La Suprema e Primordiale Nirvina Shakti” (Paramapùrva-nirvàna- 
shaktih = parama apdrva-nirvaAna-shaktih). — Paramà’, cioè, il Supremo 
Brahman come Shakti. Apùrvà, cioè, Colei prima della quale non esi- 
steva nulla, essendo apparsa al principio della creazione. 

“Rifulge” (Vilasati param4)* — cioè, vi dimora splendente. 

“Madre dei tre mondi” (Tri-bhuvana-j;ananî) — cioè, è l’origine del- 
l’universo che comprende Svarga, Martya, Patàla”® e via dicendo. 

“E sottilissima, simile alla diecimilionesima parte della punta di un 
capello” (Keshagrasya koti-bhagaikaràpà'tisukshma). — Essendo come la 
diecimilionesima parte della punta di un capello, è sottilissima. 

“Contiene in sè il rivolo di felicità sempre fluente” (Niravadhi-vigalati- 
prema-dhàrà-dharà). — Prema è la tenerezza che il sentimento della felicità 
produce nella mente; cioè, Ella ha in Sé quel rivolo di eccellente nèttare 
che ha origine dalla beatifica unione di Shiva e Shakti, rivolo che fluisce 
continuamente. 


1 Secondo Vishvanatha, questa è la Samanàpada o Samanî Shakti. Questo 
stato non è del tutto libero dalla moltitudine dei legami (Pashajala). 

2 Prema. Vedi nota, post. 

3 La parola “Tattva”, secondo Vishavanatha, vale Shivà-bhedajninam, cioè, 
la non-distinzione tra Shiva e Shiva. 

4 Cioè, dentro la mezzaluna. Secondo Vishvanatha, il locativo indica prossi- 
mità e significa vicino al centro, ma leggermente più in alto. 

5' Secondo Shankara questa parola significa “Colei che è grande come il 
Para, o Supremo”. Vishvanatha dice che’ significa “Colei che misura l’avvenire 
(Para=Uttarakala)”, cioè tutto il futuro è sotto il Suo controllo. 

8 Parama. Colei che è coesistente o pari al Supremo (Para), ovvero che 
conosce il Supremo. È attributo di MayA. 

? Cielo, Terra, Inferi. 
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“E la vita di tutti gli esseri” (Sarveshàm jîva-bhùtà) — cioè, ogni essere 
animato non è che una parte di Lei. 

Cf. “O Devî, come dalla fiamma sprizzano scintille, così da Lei (Nirvàna 
Shakti) nasce il Parabindu (come Jîva), e diventa cosciente ® quando viene 
a contatto con la Terra”.® 

Per “Lei” s’intende la Shakti che sta nel Parabindu, che è Shiva e 
Shakti insieme e dalla quale emana il Jîva. 

Nirvana-Shakti è situata sotto Nirvàna-Kalà e sopra NibodhikA, !° che 
è Nada-rîpà.! Cf. “Entro Nirvana (Kala) v’è l’ardente (Vahnirùpà) Nibo- 
dhikà, che è Nada non manifestato; ! sopra questo v'è la suprema Nirvana 
Shakti, che è la causa di tutto ed ha lo splendore di dieci milioni di soli. 
In Lei v'è quel Brahman! che è l’immutabile Shiva; 14 è qui che Kundalt 
Shakti gode con Paramatma”. 

Nibodhikà è una fase di Avyakta-nàda (Avyakta-nàdàtmika), ed è 
simile al fuoco. Raghava-bhatta dice: “Nada esiste in tre stati. Quando 
predomina Tamo-guna, è semplicemente suono non manifestato (Avyakta- 
nàda) ! della natura di Dhvani; quando predomina Rajo-guna, abbiamo un 
suono nel quale le lettere sono disposte con un certo ordine; ! quando 
prevale Sattva-guna, Nada assume la forma di Bindu”.! Dunque Nada, 
Bindu e Nibodhikà, sono rispettivamente il Sole, la Luna e il Fuoco, !? 
e le loro attività sono Jnana, Ichchhà e Kriyà. Jnàna, poi, è il Fuoco, Ichchhà 


8 Samjnayuktah, cioè Jîva-conoscenza. Può anche significare “diviene fornito 
di un nome”. Nome e forma caratterizzano il mondo come Sat, Chit e Ananda. 

® Yadà bhùmau patati tadà samjnàyukto bhavati. Qui si parla della crea- 
zione di Jiîva. Il testo è citato dal Nirvina Tantra, I. 

10 Vedi Introduzione e nota al v. 40, in particolare la parte che tratta di 
Nada, Bodhinî e Bindu. 

11 Cioè, Shakti come Nîàda. 

12 Avyakta-nàda, suono non manifestato. 

13 Niranjana. Questa parola può significare Nih+anjana (cioè, immacolato) 
oppure Nih+ranjana (non tocco da piacere o da dolore, impassibile). È uno degli 
aspetti di BrahmA. Cf.: 

Asti bhàti priyam rùpam nàma chetyamsha-panchakam 
Adyam trayam Brahma-rùpam jagadràpam tato dvayam. 

14 Nirvikaàra. Alcuni leggono Nirvikalpa o di coscienza incondizionata. Nirvi- 
kalpa è anche l’ultimo stadio di SamAdhi, in cui non esistono (Nir) distinzioni 
specifiche, (Vikalpa): non esiste “questo” o “quello”. 

‘15 Tamo-gunàdhikyena kevaladhvanyàtmako” vyaktanàdah. 

16 Raja «dhikyena kinchidvarna-baddha-nyàsàtmakah. Sembra significhi che 
le lettere comunque coesistono in una forma materiale, indifferenziate. 

17 Sattvàdhikyena vindu-rùpah. 

18 Tatash cha nàda-vindu-nibodhik4 arkendu-vahni-ràpah. Jnàna è Fuoco per- 
ché brucia ogni azione. L’azione cessa quando se ne è raggiunto lo scopo (vedi 
nota v. 45). Ichchhà è la Luna perché precede la creazione ed è eterna. La 
Luna contiene l’AmA-kalà, che non conosce progresso né decadenza. Kriyà è il 
Sole, perché rende visibili tutte le cose. Non vi può essere attuazione o manife- 
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la Luna e Kriyà il Sole. Questo è detto nello Shéradé. Dunque, poiché 
si è detto che Nirvana Shakti è sopra l’ardente (Vahnirùpa) Nibodhikà, il 
saggio ne deve arguire che Nirvàna Shakti è posta sopra i Mandala 
del Sole, della Luna e del Fuoco. 

Questo è stato precisato nel Kuldrnava Tantra, nel Para-Brahma-dhyAna 
che comincia così: “Il Bindu-ràpa Para Brahma nel Sahasràra”, e finisce: 
“Bello dei tre Mandala entro il triangolo nel pericarpo”. Per tre Mandala si 
intendono quelli del Sole, della Luna e del Fuoco. Adesso dimostreremo che 


DS 


la Nirvàna-Shakti è in forma di Para-bindu (Para-bindu-rùpà). 


| stazione senza uno sforzo. Cf. “Come il Sole rende visibili tutti i Loka” (Gité). 
Si potrà rendere più chiaro il testo, mettendo in ordine i gruppi seguenti: 1. Nîda, 
Sole, Kriyà; 2. Bindu, Luna, Ichchhà; 3. Nibodhik4, Fuoco, Jnàna. 
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VERSETTO 49 


In Lei è il luogo imperituro chiamato dimora di Shiva, * che è libero 
da Màyà, raggiungibile solo dagli yogî e noto col nome di Nityànanda. 
È ricolmo di ogni forma di beatitudine” ed è la Pura Conoscenza 
stessa. ® Alcuni lo chiamano il Brahman, altri lo chiamano lo Hamsa. 
I savi lo descrivono come la dimora di Vishnu, e i giusti‘ ne parlano 
come dell’ineffabile luogo della conoscenza dell’Atmaà, o luogo della 
Liberazione. 


COMMENTO 


L’Autore parla del Para-Brahma-sthàna (sede di Para-Brahmà) nel Vuoto 
dentro Nirvana Shakti. 

“In Lei” (Tasyàh madhyantaràle) — cioè, dentro Nirvaàna * Shakti nella 
Sua forma di Param Bindu, cioè lo spazio vuoto dentro il Bindu. 

“Dimora di Shiva” (Shivapadam). — Questo è il luogo del Brahman. 

“Libero da Méayd” (Amalam) — cioè, libero dall’impurità di Mayà. 

“Chiamato” — cioè, chiamato da quelli che conoscono il Tattva. 

“Raggiungibile solo dagli yogî” (Yogi-gamyam). — Per la sua estrema 
sottilità è al di là della portata del linguaggio e del pensiero; solo gli yogî 
possono raggiungerlo per mezzo del puro Jnàna.* 


“Alcuni lo chiamano” — cioè, i Vedantini (Vaidantika) lo chiamano. 

“Ineffabile” (Kimapi) — cioè, che suscita meraviglia. 

“Luogo della conoscenza dell’àtma” (Atma-prabodham) — il luogo in 
cui si vede o si realizza l’AtmA. 

“Liberazione” (Moksha) — cioè, dove ci si libera della Mayà dalla 


CSI . 


quale si è circondati. 


1 Shiva-padam, o stato di Shiva. Secondo Vishvanatha, questo è lo stato 
Unmanî della Shakti, ove non esistono né Kala, né Kala, né tempo, né spazio. 
È il corpo di Shiva (Shivatanu). Perciò è detto Unmanyante Parashivah. Il seguente 
versetto che si trova nel Padma Purdna (Uttara Khanda, cap. LXXVIII, v. 43) 
espone il concetto in forma più popolare. Esso dice: 

Shaivàh Sauràsh cha Ganeshàh Vaishnavàh Shaktipùjakah 
Màmeva pràpnuvanti hi varshàmbhah sàgaram yathà. 

“Shaiva, Saura, Ganesha, Vaishnava e Shàkta, tutti in verità vengono a me, 
come acqua piovana all’oceano”. 

2 Sakalasukhamayam. Vishvanatha qui legge Paramakulapadam, che egli inter- 
preta Param Akula-padam, o dimora del supremo Shiva, noto col nome di Akula, 
mentre Kula è Shakti. Si chiama così perché è qui che l’universo trova pace. 

3 Shuddha-bodha-svarùpam. 

4 Sukritinah. 

5 Vishvanatha dice SamanA. 

6 Conoscenza spirituale, poiché è detto: Mokshe dhîr jnànam anyatra vijnanam 
shilpashàstrayoh. La conoscenza per cui si ottiene Moksha (Liberazione) è detta 
Jnàna, mentre altre forme di conoscenza, per esempio le belle arti o gli Shàstra, 
si chiamano Vijnana. 
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È opportuno adesso notare quanto segue: il Parabindu, che è Prakriti 
e Purusha, è circondato” da Maya, e sta dentro il triangolo nel pericarpo 
del Fiore di Loto a mille petali. Sicché si è detto: 

“Nel Satya-loka v'è Colei che è splendente e senza forma; Ella si è 
fatta circondare da Màyà; è come un chicco di pisello, priva di mani, 
piedi, ecc. È Luna, Sole, Fuoco. Quando si libera (Utsrijya) di May8 che 
la ricopre (Bandhana), diventa Unmukhî,* dal duplice aspetto (Dvidha 
bhitvà), e allora, dalla divisione o separazione di Shiva e Shakti®, nasce 
l’idea creativa”, !° i 

Nel passo citato sopra, la parola “Satya-loka” vale Sahasràra. 

Cf. anche: “Il Bindu privo di attributi è senza dubbio la Causa (del 
buon risultato) delle Siddhi. Alcuni dicono che il Deva, che è uno, imma- 
colato (Niranjana), onnipotente (Mahaàpùrna) e unito con la Shakti Pri- 
mordiale nella forma d’un chicco di pisello! sia Brahma; altri invece Lo 
chiamano Vishnu; altri ancora Lo chiamano Deva Rudra”. 

Lo spazio vuoto luminoso entro la Nirvana Shakti (cioè, il cerchio 
esterno del Parabindu), che è più piccolo della diecimilionesima parte della 
punta di un capello, è, secondo l’Autore, la dimora del Brahman (Brahma- 
pada). Cf. “In esso! v'è Para-bindu, la cui natura è creare, conservare e 
distruggere. Questo spazio interno è lo stesso Shiva, e Bindu!* è Parama- 
kundalî”. 

Ancora: “La circonferenza (Vritta) è la Kundalinî-Shakti, che possiede 
i tre Guna. Lo spazio interno, o Diletta Maheshani, è Shiva e Shakti in- 
sieme”. !* Secondo alcuni, questo Bindu è îshvara, la Causa di Tutto. 
Alcuni Pauraànika Lo chiamano Mahàa-Vishnu; altri Brahma-Purusha. 

Cf. “Non v’era né giorno né notte, né cielo né terra, né oscurità né 
luce; c’era That, il Brahma Maschile, ! impercettibile all’udito, e le altre 
sorgenti di conoscenza con Pradhana”. 1 

Lo Shéradà" dice: "L’eterno Shiva va conosciuto sia come Nirguna 
(privo di attributi), sia come Saguna (provvisto di attributi). Egli è Nirguna 


DI 


quando (lo consideriamo) dissociato dalle azioni di Prakriti, ma quando è 


? Màyaàbandhanàchchhadita-prakriti-purushàtmaka-para-vinduh. 

8 Unmukhî significa che Ella si dedica alla creazione. 

® Shiva-shakti-vibhàgena. Dicendo divisione o separazione, non vogliamo affer- 
mare che Shiva è veramente diviso o separato da Shakti, poiché i due sono sempre 
uniti e identici, ma che Shakti, che esiste latente nel Brahman in dissoluzione, al 
momento della creazione sembra nascere da Esso come universo visibile. 

10 Srishti-kalpanà. Cioè, il soggetto conosce se stesso come oggetto. 

11 Chanaka, che sotto la guaina esterna contiene due metà unite. 

12 Evidentemente, in Nirvana-Kala. 

13 Cioè, la circonferenza in opposizione allo spazio interno. 

14 Indnàrnava Tantra, XXIV, 21. 

15 Pràdhaànikam Brahma-pumîn. 

16 Kalik4 Purdna, XXIV, v. 125. 

1 Cap. I. 
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Sakala (cioè unito con Prakriti) Egli è Saguna”.!* Questo dimostra che il 
Bindu è Saguna Brahman. E si deve sapere che in realtà Saguna Brahman 
è Uno, sebbene sia chiamato con nomi diversi a seconda delle tendenze 
degli uomini. Non c’è bisogno di dilungarsi in altri particolari. 


SOMMARIO DEL SAHASRÀRA, VERSETTI 40-49 


AI di sopra (della fine) della Sushumnà Nadî c’è il Fiore di Loto dai 
mille petali; è bianco e ha la corolla volta all’in giù; i filamenti sono rossi. 
Le cinquanta lettere dell’alfabeto da A a La, che sono anche bianche, 
girano per venti volte intorno ai suoi mille petali. Sul pericarpo v'è 
Hamsah, e sopra Hamsah v'è il Guru, che è lo stesso Parama-Shiva. Sopra il 
Guru vi sono i Mandala Sùrya e Chandra, e sopra ancora Mahavayu. Su 
quest’ultimo sta il Brahmarandhra, che ha sopra Mahashankhinî. Nel Man- 
dala della Luna v'è il triangolo simile al lampo, dentro il quale sta la 
sedicesima Kala !° della Luna, che è sottile come la centesima parte di una 
fibra di loto, è rossa ed ha la bocca volta in basso. Nel grembo di questa 
Kalà c'è la Nirvàna-Kalà, sottile come la millesima parte della punta di 
un capello, anch'essa rossa e con la bocca volta all’in giù. Sotto Nirvana- 
Kala c’è il Fuoco chiamato Nibodhikà, che è una forma di Avyaktanada. ?° 
Sopra di esso (Nibodhik4) e dentro la NirvaAna-Kalà v’è Para-Bindu, che è 
insieme Shiva e Shakti. La Shakti di questo Para Bindu è la Nirvàna Shakti, 
che è Luce (Tejas), esiste nella forma di Hamsah (Hamsarùpà) ed è sottile 
come la decimilionesima parte della punta di un capello. Questo Hamsa 
è Jîva. Dentro il Bindu c’è il vuoto (Shùànya) che è il Brahmapada (sede 
del Brahman). 

Secondo l’opinione espressa nel quinto capitolo dell’Agamza-kalpa-druma 
e in altre opere, il triangolo A-Ka-Tha ?! sta nel pericarpo del Sahasràra. 
Nei tre angoli vi sono tre Bindu: il Bindu inferiore all’apice. del triangolo 
è Ha-kàra 2 ed è il Maschio (Purusha); i due Bindu agli angoli costituiscono 
il Visarga nella forma Sa? e rappresentano Prakriti. Hamsah, che è Purusha 
e Pakriti, si mostra così in forma di tre Bindu. Nel suo centro sta Amà-Kalà, 
che ha in grembo Nirvana Shakti, mentre lo spazio vuoto dentro Nirvana 
Shakti è Parabrahman. È stato detto: “Dentro il Mandala della Luna nel 
biance Fiore di Loto dai mille petali, brilla come il lampo il triangolo 


18 Anche la Shaktdnandataramginî (cap. I) dice della Devî che Mahamàaya 
senza Maya è Nirguna, e con Mayà è Saguna. 

19 Cioè, Amà-kala. 

20 Avyakta-nàdàtmaka-nibodhikaàkhya-vahni. 

21 Cioè, le lettere disposte nella forma del triangolo di cui si parla nel 
v. 4 del Pàduk4-panchaka. La Devi è MàtrikA-mayî. 

22 Cioè, Ham che rappresenta il Bindu “maschile”. 

23 Alla lettera, “Sa dritta” o Virsagah nella forma Sa. La lettera Sa, o più 
ogni Sa senza vocale, si muta in Visargah; così Tejas diventa Tejah, Rajas 

ajah. 
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A-Ka-Tha unito a Ha-La-Ksha. 4 In esso sta l’ottimo (Para) Bindu (Shùnya) 
posto sotto Visarga. In questa regione c’è la sedicesima Kala, rivolta all’in 
giù, che ha il colore del Sole nascente, la forma simile alla mezzaluna, 
emette un rivolo di nèttare, e ha dentro di sé Parà Shakti, che rifulge come 
dieci milioni di soli. È sottile come la millesima parte di una fibra di 
loto, ed è Chidatmikà.? In Lei v'è Bindu dex Niranjana Purusha, 
il quale è oltre la portata del pensiero e del linguaggio umani, ed è Sachchi- 
dananda; Visarga (che è pure lì) è Prakriti. Hamsah, che è sia Pum® sia 
Prakriti, risplende di luce propria”. 

Per coloro che sono di questa opinione, Sa-kàra sta sopra il Bindu, 
il Guru sta sopra il Visarga ?” e il Bindu, che insieme formano lo Hamsah. 
Ma ciò non può essere giusto. Il Nirvina Tantra dice che il Guru adora 
la Para-bindu-ràpa Shakti, e Le sta vicino in atto di adorarla. Il devoto 
deve stare sempre seduto ad un livello più basso dell’oggetto del suo 
culto e col viso rivolto ad esso, mai più in alto e voltandogli le spalle. 
Cf. Nirvàna (Cap. X): “Meditate sulla Niranjanà Devî dentro il Satvaloka 
nel Chintàmnigriha, ? concependola sul trono del leone (Simhàsana) adorno 
di gioielli, e sul vostro Guru che Le sta vicino e l’adora”. 

Inoltre il Mabékéli Tantra parla in modo esplicito della presenza del 
Guru sopra le due lettere Ham e Sab.?° Se vi son testi che differiscono 
da questi che noi abbiamo adottato, dobbiamo ritenere che si riferiscono 
ad altri metodi ed opinioni. 


(Fine della settima parte) 


24 Questi Varna sono dentro il triangolo A-Ka-Tha. 

25 Della natura di Chit. Cf. la definizione di Mayà-Shakti in Tattva Sandoha 14. 

26 Il Maschio, Purusha. 

2î Lett. generante Visargah (vedi ante), perché Visargah proviene da Sah. 

28 La stanza fatta di pietra Chintàmani che esaudisce tutti i desideri, descritta 
nel Rudrayimala e nel Brabmanda Puràna. Secondo il Lalità è il luogo da cui 
provengono tutti quei Mantra che concedono tutti gli oggetti desiderati (Chintita). 

29 Nel Jndnarvana Tantra (I, v. 13) troviamo: “O Pàarvatî, in Hakara con 
Bindu (Ham) sta Brahma e, o Maheshvarî, i due Bindu di Visarga (Sa5) sono 
Hari e Me stesso. A causa di questa inscindibile connessione gli uomini usano il 
termine Hari-Hara”. 
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VERSETTO 50 


Colui la cui natura s’è purificata attraverso la pratica di Yama, Niyama 
e simili,! apprende dalla bocca del suo Guru il procedimento che 
apre la via alla scoperta della grande Liberazione. Colui il cui intero 
essere s'è immerso nel Brahman, risveglia la Devî mediante Hiim-kAra, 
penetra nel centro del Linga, la cui bocca è chiusa ed è perciò invisi- 
bile, e per mezzo dell’Aria e del Fuoco (che sono in lui) La depone 
dentro il Brahmadvàra. ? 


COMMENTO 


Dopo aver descritto i Chakra e il Sahasràra per ultimo, l’Autore ora 
viene a parlare dell’unione di Kundalinî e, preliminarmente, allude al modo 
di risvegliar Kundalinî. * 

Il significato di questo versetto è che l’uomo che ha conseguito successo 
nello Yoga apprende dal suo Guru il procedimento, consistente nel contrarre 
il cuore, che risveglia Kundalinî con l’energia dell’aria e del fuoco e via 
dicendo; 4 e, dopo averlo imparato dalla bocca del suo Guru, risveglia 
Kundalinî, assalendola con aria e fuoco, e pronunciando il Karchcha “Him”; 
penetrando poi nella bocca dello Svayambhu Linga, pone Kundalinî dentro 
il Brahmadvàra, o, in altri termini, sulla bocca della Nadî Chitrinî. 

“Colui la cui natura s'è purificata” (Sushîla) — cioè, l’uomo che pratica 
regolarmente Yama ecc. e si è addestrato. 

“Attraverso la pratica di Yama, Niyama” ecc. (Yama-niyama-samabhyAsa- 
shîla). — Bisogna però osservare che la perfezione nelle pratiche preliminari 
dello Yoga® non si raggiunge soltanto con il praticare Yama e Niyama. 
Il Sadhaka deve distruggere con la pratica inclinazioni quali la sensualità, 
l’ira e simili, che sono in contrasto con lo Yoga, e coltivarne altre, quali 
il controllo dell’aria interna, la quiete del mentale, ecc., che sono invece 
utili alla pratica dello Yoga. Per questo l'Autore ha usato al plurale la 
parola “Yamadyaih” nel versetto 54. Tuttavia è necessario che pratichino 
lo Yama, e simili, coloro il cui mentale è disturbato dalla sensualità e da 
altre inclinazioni. Se però un individuo è per natura, o per sua fortuna, o 
per meriti acquisiti in una vita anteriore, libero da ira, sensualità ed altre 


1 Vedi Introduzione. 

2 Cioè, dentro la Chitrinî-Nadî. 

3 Nel procedimento Yoga noto come Shatchakrabheda, descritto sommaria- 
mente nell’Introduzione, ma che bisogna apprendere di fatto dal Guru. 

4Il Commentatore Shankara, citando la Goraksba Sambità, dice che l’aria 
spinge il fuoco verso l’alto, il fuoco risveglia Kundalinî ed Ella, a sua volta, 
sale verso -l’alto. 

5 Anga-yoga. Vedi Introduzione, e Vishvanatha che cita il Gautamîya Tantra 
(Téntrik Texts, vol. II, p. 133, ed. A. Avalon). 
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passioni, allora è in grado di compiere il vero Yoga senza bisogno di pra- 
tiche preliminari. Bisogna capit bene questo. \ 

“Dalla bocca del suo Guru” (Shrî-nàtha-vaktràt). — Non si può impa- 
rare questo procedimento senza le istruzioni del Guru. Perciò è stato detto: 
“Si può imparare soltanto dal Guru, e non da dieci milioni di Shàstra”. 


“Procedimento” (Krama). — Gradi, ordine. 
“Che apre la via alla scoperta della grande Liberazione” (Mahà-moksha- 
vartma-prakaàsha). — Con ciò si intende il “procedimento” con cui ci è 


A 


dato accesso al canale della Nadî Chitrinî. “Via della Liberazione” (Moksha- 
vartma) è la via attraverso il canale che è dentro Chitrinî. La “scoperta” 
(Prakasha) si fa percorrendolo. 

“Colui” (Sah) — cioè, l’uomo che si è distinto per il suo successo 
nella pratica Yoga. 

“Il cui intero essere si è immerso nel Brabman” (Shuddha-buddhi- 
svabhava).8 — Shuddha-buddhi significa il Brahman, e chi ha in Lui il 
suo Svabhava (la sua stessa essenza). Questa parola composta può anche 
significare “Colui la cui esistenza (Bhava) per la purezza del suo mentale 
(Shuddha-buddhi) è immersa nello Spirito (Sva = Atmà)”. 

“Risveglia la Derî mediante Htim-kira” (Hùm-karenaiva Devîm). — 
L’Agama-kalpa-druma dice: "Dopo aver recitato mentalmente lo Hamsa, 
contraete delicatamente l’ano”.” Ne segue dunque che nel muovere Kunda- 
linî si dovrebbe recitare lo Hamsa Mantra. D'accordo con questa norma, 
l'Autore del Lalitàrabasya dice che nel muovere Kundalinî si deve usare 
il Mantra “Hùm Hamsah”. Ma poiché si deve contrarre la parte dopo aver 
recitato lo Hamsa Mantra, appare evidente che recitando questo Mantra 
si deve spostare il Jîvàtma, che ha la forma della fiamma di una lampada, 
dal cuore al Maladhara, e poi muoverlo insieme a Kundalinî. 

In un passo seguente, sempre l’Agama-kalpa-druma dice: “Sollevando 
e risollevando la Shakti con l’Atmà dalla dimora di Brahmà,* l’ottimo 
Saàdhaka deve...” Questo dimostra che Ella deve essere trasportata insieme 
con Atmà o Jivatmà. Nella Kdli-KulAmrita abbiamo: “Dopo aver guidato 
Jîva dal cuore al fior di loto Mùla® mediante lo Hamsa Mantra, e dopo 
aver svegliato la Kundalinî Paradevatà mediante Hîim-kara”. La Kankdla- 
mdélinî dice: “O figlia del Re delle Montagne, dopo aver tratto il Jivàtma 
mediante Pranava, lascia che il Saàdhaka smuova Pràna e Gandha!° con 


Kundalinî mercè l’aiuto del Mantra “So'ham”, e fa’ entrare la Devî nello 
SvadhishthAna”. 


6 Shankara legge “Prabhàva” ed interpreta il passo come “Colui che deve il suo 
potere alla purezza della Buddhi”. 

? Shanair àkunchayed gudam, cioè, mediante Ashvinî-mudrà. 

8 Brahma sta nel Maladhara. 

? Mukhambhuja. 

10 Cioè, Prithivî. 

11 Sulla punta estrema del Linga sta Nadabindu, cioè, Chandra Bindu. La 
bocca è il Bindu che Kundalinî attraversa. 
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Dai testi che abbiamo citato, i savi potranno capire che con l’aiuto 
del Pranava, o del Mantra Hamsa, si asporta Jîvàtmà dal cuore, e poi si 
solleva Kundalinî mediante il Kùrchcha-bîja. 

“La cui bocca è chiusa”, ecc. (Guptam). — Questa parola può essere 
interpretata come un aggettivo qualificante Linga, e significare non-mani- 
festato perché ha la bocca chiusa, * oppure si può interpretare come un 
avverbio qualificante “i luoghi”, e in questo caso significherebbe “imper- 
cettibilmente”. 

Nell’Agama-kalpa-druma, Panchamashàkhà, il modo di risvegliare Kun- 
dalinî è così descritto dettagliatamente: “Sedutisi nella posizione Padmàsana, 
si posino in grembo le mani. Quindi, dopo aver recitato mentalmente il 
Mantra Hamsa, si contragga delicatamente l’ano. A questo punto si. mandi 
in alto l’aria più volte per la stessa via, !* e, dopo averla mandata in alto, 
la si lasci penetrare nel Chakra. Parlerò adesso di questo procedimento. 
Nel Fiore di Loto Mîladhara c'è un triangolo bellissimo. Ivi è Kama" 
(splendente) come dieci milioni di giovani soli; sopra di lui (Kama) ed 
intorno allo Svayambhu-Linga, sta Kundalinî Shakti”. Cf. anche: “L’eccita- 
zione del Kamfîgni e l’azione del Kùrchcha-mantra, suscitano in Lei il 
desiderio del Para-Hamsa”. 14 

Il Bbéta-shuddhi*, poi, dice: “O Shiva, il Sàdhaka deve contrarre 
il petto (/et.. cuore), lasciandovi dentro l’aria inspirata, !9 e controllare la 
base della gola e altre parti del corpo; !" aprendo poi d’un tratto la porta 
con un movimento a chiave (Kunchika),! il fuoco, o Parameshvarî, deve 
accendersi a contatto dell’aria (Pavana)”. “Allora il Serpente, ! che dorme 
sul Linga nel Màladhara ed è colpito dal dolore del fuoco, deve essere 
risvegliato nel Linga alla bocca della Yoni ed essere spinto violentemente 
in alto”. 2° “Agitate l’aria nella Nadî secondo le regole del Kumbhaka (riten- 
zione del respiro) ed il metodo insegnato dal Guru. Il Jîva così controllato 
deve essere poi guidato attraverso il passaggio nascosto, e tutti i Fiori di 
Loto devono alzare le corolle grazie al respiro che risale. Dopo averLa 
svegliata completamente, il saggio deve portarLa a Bhanu (il Sole), alla 
sommità del Meru (cioè, nel Sahasràra)”. 


12 Tena vartmanà, ciò attraverso cui deve andare Kundalinî. 

13 Il Kamavayu, o Aria di Kama. 

14 Param Hamsabbhilashinî, cioè, si eccita in Lei la passione, ed il fuoco 
di Kama la spinge verso il Param Hamsa nel Sahasràra. 

15 Questo passo è oscuro, e non si trova nell'unica edizione del Tantra 
pubblicata, ma è simile a certi passi dello Hathayogapradîpiké. Sembra che con- 
tenga brani di vari testi atti ad illustrare il procedimento del Bhéta sbuddbi. 
Comunque, il Commentatore ha descritto più chiaramente il DaoccAlmento con 
le proprie parole. 

16 Egli così chiude il passaggio del respiro verso l’alto: 

17 Cioè, il petto e l’ano, chiudendo così il passaggio dell’aria verso l’alto e 
verso il basso. 

18 Cioè, il movimento del Kàmavayu descritto post. 

19 Naginî, uno dei nomi di Kundalinî. 

20 Cioè, il Trikona nel Mfilàdhara che circonda lo Svayambhu Linga. 


352 La descrizione deî sei centri 


E ora si consideri con attenzione il procedimento che si è stabilito dopo 
aver considerato accuratamente i testi già citati: 2! lo yogî deve sedersi nella 
giusta posizione, posare in grembo le mani con le palme volte in sù, e 
acquietare il mentale (Chitta) mediante Khecharf Mudrà. Poi deve riem- 
pirsi il corpo d’aria, trattenerla per mezzo di Kumbhaka ? e contrarre il 
cuore. 2 Così facendo si preclude l’uscita del respiro verso l’alto. Poi, quando 
sente che l’aria che è in lui tra ventre e gola tende ad andare in basso 
attraverso i canali nelle Nadî, egli, contraendo l’ano, deve fermare l’aria 
che va verso il basso (Apàna); a questo punto, dopo aver nuovamente 
mandato l’aria in alto, deve far girare il KAma da sinistra a destra (Vaàmà- 
vartena) dentro il triangolo nel pericarpo del Fiore di Loto Màùlàdhara; e 
così facendo, si accende il fuoco di Kama, e Kundalinî perciò si riscalda 
(si eccita). Quindi egli deve penetrare nella bocca dello Svayambhu Linga, 
e, attraverso questa apertura, portare Kundalinî, che desidera congiungersi 
con Parama-Shiva, nella bocca della Chitrinî-Nàdî, mercè l’aiuto del Bîja 


LS 


“Hùm”. Questo è il chiaro significato del testo. 


21 I passi tra virgolette sono presi da diversi libri sullo Hathayoga. 

22 La ritenzione del respiro nel Prànàyàma. 

23 Hridayam Akunchayet, cioè, per mezzo di Jàlandhara Bandha, ecc. Vedi 
Introduzione. 

24 Kama-vàyu. 

25 Sàma-rasya, termine usato sul piano fisico per indicare l’unione sessuale. 
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VERSETTO 5l 


La Devî che è Shuddha-sattvà* penetra nei tre Linga, e, dopo aver 
raggiunto‘tutti i Fiori di Loto che son noti come i Fiori di Loto della 
Brahma-nàdî, vi splende nella pienezza del Suo fulgore. Quindi, nel 
Suo stato sottile, lucente come la folgore e fine come la fibra del 
loto, Ella va verso il fiammante Shiva, Suprema Beatitudine, e all’im- 
provviso produce la beatitudine della Liberazione. 


COMMENTO 


Adesso si parla del modo in cui avviene l’Unione di Kundalinî (con 
Shiva). Riassumendo, questo versetto significa che la Devî Kundalinî penetra 
nei tre Linga — cioè, Svayambhu, Bana e Itara? — aprendosi un passaggio, 
e quando atriva ai Fiori di Loto che sono nella Nadî detta Brahma-nàdî 
(o che ne fanno parte), risplende in questi Fiori di Loto in tutto il Suo 
fulgore. Quando poi, nella Sua forma sottile, fine come la fibra del loto, 
si accosta a Shiva che è la stessa Beatitudine Suprema e che sta in forma 
di Bindu nel pericarpo del Sahasràra, arreca al Sàdhaka la Beatitudine del- 
l'eterna Liberazione quando egli meno se lo aspetta. 

“Penetra” (Bheda) — significa che si apre un passaggio attraverso qual- 
cosa che è ostruito. 

“Sbhuddbha-sattvà”. — Sattva, Ati-sattva, Parama-sattva, Shuddha-sattva 
e Vishuddha-sattva sono i cinque diversi gradi di Chaitanya che pervade 
il corpo.* Shuddha-sattva è dunque il quarto (Turîyà) stadio. Per Brahma- 
nàdî si intende Chitrinî. I Fiori di Loto sono i sei che stanno sulla 
Chitrinî. 

“I tre Linga” (Linga-trayam). — I tre Linga già descritti. Da ciò si 
capisce che i sei Chakra e i cinque Shiva sono inclusi. Ella penetra attra- 
verso tutti questi, che insieme formano quattordici nodi (Granthi). 

La Shdaktinanda-taranginî parla di “Colui che va lungo il canale del 
Brahman 4 dopo esser penetrato attraverso i quattordici nodi”. 

Lo Svatantra Tantra parla delle caratteristiche di Linga e Shiva. 

“La Devî va al Brahman (Nishkala)® dopo essere penetrata attraverso 
gli Shiva posti nei sei Chakra. Man mano che raggiunge uno dei Chakra 
ne acquista la bellezza caratteristica ed affascina Maheshana:® dopo aver 
goduto là più volte con Colui che è colmo di gioia, raggiunge l’Eterno 
(Shashvata). Si dice di Egli sia Trafitto (Bhinna), quando Parà lo affascina”. 


1 Una forma di personificazione di Chaitanya. Vedi Commento, post. 

2 Nei Chakra Mtiladhara, Anàhata ed Ajnà, rispettivamente. 

3 Sharîràvachchhinna-chaitanya. 

Pa Brahma-randhra; il canale dentro Chitrinî si chiama Brahma-nàdî e Brahma- 

randhra. 

5 Cioè, 3 Linga, 6 Chakra, e i 5 Shiva — Brahma ed il resto — nei 
5 Chakra. 

€ Il supremo Brahman Nirguna. 

7 Cioè lo Shiva nel Chakra particolare. 
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Il Maya Tantra dice: “La Devî va lungo lo Shaktimàrga, penetra nei 
tre Linga, nei Chakra, in ciascuna delle Sue forme diverse * (Tattadràpena), 
e, giunta ad unirsi (nel Sahasràra) con Nishkala (Brahman), è soddisfatta”. 
Tattadràpena — cioè nelle forme Vaikharî, Madhyamà e Pashyantî. 

Si è detto che? “il primo stadio (Bhàva) è Vaikharî e Madhyamà 
sta nel cuore; tra le sopracciglia si trova lo stadio Pashyantî, mentre lo 
stadio Parà sta nel Bindu”.!° Il brano otra citato significa che le quattro 
Shakti che producono il suono (Shabdotpàdikà) — cioè, Parà, Pashyantî, 
Madhyamà e Vaikharî — sono identiche a Kundalinî (Kundalinyabheda- 
ripa). Perciò quando Kundalinî si riscuote per andare al Sahasràra, nella 
sua forma di Vaikharî affascina Svayambhu Linga; analogamente, poi, 
affascina Vana-Linga nel cuore come Madhyam@, ed Itara Linga tra le so- 
pracciglia come Pashyantî. Quando poi raggiunge Para Bindu, perviene Ella 
stessa allo stadio di Parà (Parà-bhava). 

Il metodo di Chakra-bheda è così descritto: “O Parameshvarî, fa’ che 
il Sàadhaka porti insieme con Lei i Fiori di Loto che sono sulla Chitrinî 
e che hanno origine in un limo di sangue e grasso. ! Fa’ che egli entri! 
nel canale (Nala)!* a sinistra dal basso, in modo da effettuare Chakra- 
bheda (penetrazione attraverso il Chakra). Penetrata nei sei Chakra, Ella 
deve essere guidata con il Jîva come il cavaliere guida con le redini 
una giumenta domata”. 

Cf. anche: “Si deve guidare la Devî al Sahasràra per mezzo dello 
Hamsa Mantra attraverso i punti di unione dei sei Chakra (con la Nfdî), 
lungo la Sushumnà”. 

“Il fiammante” (Sùkshma-dhaàmni-pradipe). — Quello splendore è lo 
Hamsa, che è l’energia luminosa (tejas) del Para Bindu nel suo aspetto di 
Nirvàna Shakti (NirvAnashaktyàtmaka). Così risplende il Parama Shiva. 

Descriviamo ora come si ottiene la gioia della Liberazione. 

Con il dissolvimento di Kundalinî nel Para Bindu, la Devî attua la 
liberazione di alcuni Sàdakha mediante le loro meditazioni sull’identità di 
Shiva ed Atmà nel Bindu. Nel caso di altri, Ella agisce così attraverso 
un procedimento simile e mediante la meditazione sulla Shakti.! In altri 
casi, poi, questo avviene mediante la concentrazione del pensiero sul Parama 


8 Cioè, passando lungo la Nîdî, si unisce con ognuno dei Linga nella Sua 
forma più adatta a tale unione. 

® Vedi Commento al v. 11, ante. 

10 Secondo il v. 11, Parà è nel Mfladhara, Pashyantî nello Svàdhishthana, 
Madhyamà nell’Anàhata e Vaikharî nella bocca. Quello descritto qui, tuttavia, 
è Layakrama. 

1! I fiori di loto crescono nel limo e questi crescono nel sangue e nel grasso 
del corpo. Il procedimento descritto è il Kundalinî-yoga 0, come è chiamato nella 
Tippanî di Shankara, Bhùta-shuddhi. 

12 In quanto è il Sadhaka, che ha portato il Jîvàtmà dal cuore al Màùla- 
dhara così identificandosi con Kundalinî, ad entrare. 

13 Cioè la Nîadî. 

14 Shaktyàtmakachintana; oppure può significare la meditazione sull’unione 
di Shiva e Shakti. 
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Purusha, ed in altri ancora per mezzo della meditazione del Sàdhaka sulla 
unione di Shiva e Shakti. 

N Mday4 Tantra dice: 15 “Coloro che sono dotti nello Yoga, dicono 
che è l’unione di Jîva e Atma. Secondo l’esperienza di altri, è la cono- 
scenza dell’identità di Shiva ed Atm. Gli Agama-vàdî proclamano che 
Yoga !9 è la conoscenza (Jnana) della Shakti o di quanto la riguardi. Altri 
dotti dicono che Yoga è la conoscenza del Purana Purusha, ed altri ancora, 
Prakriti-vàdî, dichiarano che Yoga è la beatitudine dell’unione di Shiva 
e Shakti”.!" Per “unione di Jîiva e Atmà” si intende Samadhi. Per Yoga 
s'intende ciò che permette l’unione con il Paramaàtmà. Dopo aver parlato 
di SamAdhi, il Méy4 Tantra passa a trattare dei diversi generi di Yoga 
in Dhyana. Per “beatitudine dell’unione (Sàmarasya) di Shiva e Shakti” s’in- 
tende la sensazione di godimento che nasce dall’unione di uomo e donna. !* 

Il Bribat Shrîkrama paria del modo di fare questa meditazione: “Con 
l’occhio della conoscenza! essi vedono la Kalà immacolata che brama 
di unirsi con Chidànanda ?° sul Nada. Egli è il Mahadeva, bianco come 
puro cristallo, ed è la splendente Causa Prima (Vimba-rùpa-nidana),? ed 
Ella è Parà, la donna deliziosa dal corpo splendido 2 e dalle membra come 
inerti per la grande passione”. 23 

Per Kala, nel passo che precede, si intende Kundalinî. Vimba-ràpa- 
nidàna indica Para Shiva o Chidànanda. Chidànanda è il Bindu-ràpa Shiva o 
Para Shiva. 

Altrove è stato anche detto: “Dopo aver unito Kundalinî con lo 
Shànya-ràpa 24 Parashiva ed aver fatto bere alla Devî l’ottimo nèttare pro- 
dotto nella loro unione, Ella deve essere ritirata nella cavità Kula ?° con lo 
stesso sistema”. 


15 Questi versetti si trovano nel Cap. XXV, vv. 1-2, dello Shéradd Tilaka. 
Per “unione di Jîva e Atmà” si intende la realizzazione dell’identità dell’individuo 
con lo Spirito Supremo, quale indicata dal “Tat tvam asi” (Ciò tu sei) del Ma- 
havakya. Per “Puràna Purusha” si intende il Purusha del Saànkhya Darshana; i 
Vaishnava intendono con ciò Nàràyana (umanità collettivamente considerata). Per 
“conoscenza della Shakti” si intende la conoscenza del fatto che Shakti è insepa- 
rata da Shiva. 

16 ShaktyàtmakajnAna. 

17 Sàmarasvtmakam jnànam. Il Tantràntara dice che Samarasya è il Dhyàna 
di un Kulayogî. 

18 Stripumyogàt yat saukyam saàmarasyam prakîrtitam. In altre parole, la 
beatitudine dell’unione di Shiva e Shakti, che sul piano fisico corrisponde al- 
l’unione sessuale. 

19 Jnàna-chakshuh. 

20 Chidaànanda è Coscienza-Beatitudine. 

21 Secondo un’altra interpretazione è Bindu-rùpa-nidàna, la Causa Prima in 
forma di Bindu. 

22 Vaàmoru, /ett., belle gambe, la parte essendo presa come esempio di tutto 
il corpo. 

23 MadaAlasa-vapuh. 

24 Shùnya-ràpa. Shinya significa “il vuoto” o spazio dentro il Bindu, lo Shiva 
che è That, il Supremo Shiva. 

25 Kula-gahvara: il Mfladhara. 
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“Dopo averli uniti ed aver meditato sulla Loro unione, ? il Deha- 
devatà ?” si sazi col nèttare che fluisce dall’unione stessa”. 

Il Gandbarva-malikî parla di un procedimento diverso: “Il Sahasràra 
è la bella e propizia dimora di Sadfshiva. Esso è libero dal dolore, ed 
alberi carichi di fiori e frutti lo adornano di una bellezza celestiale; in parti- 
colare, l’albero Kalpa.? Quest’albero contiene tutti e cinque gli elementi 
e possiede i tre Guna. I quattro Veda sono i suoi rami, carichi di bei fiori 
gialli, bianchi, neri, rossi, verdi e screziati, che non appassiscono mai. Dopo 
aver meditato così sull’albero Kalpa, meditate sull’altare coperto di gemme 
che sta sotto di esso. O Splendido, su di esso v’è un bel letto variamente 
profumato e adorno di molte specie di drappi e di fiori Mandîra. È qui 
che sta sempre il Mahadeva. Medita su Sadashiva, che è simile al più 
puro cristallo, ornato di gemme d’ogni specie, dalle lunghe braccia ?? e 
di incantevole bellezza. È sempre benigno e sorridente. Ha orecchini alle 
orecchie, ed al collo una collana di gemme. Il suo corpo è adorno d’una 
ghirlanda di mille fiori di loto che gli scende dal collo. Ha otto braccia, 
e tre occhi simili ai petali del loto. Porta alle dita dei piedi ornamenti 
tintinnanti, ed il Suo corpo è Shabdha-Brahmà (Shabda-Brahma-maya). O Tu 
dagli occhi di fior di loto, medita dunque sul Suo grande corpo (Sthùla- 
vapuh). Egli è il Deva inerte, simile ad un cadavere, e sta dentro il 
Fiore di Loto che non ha attività”. 

Ancora: “Medita sulla Devî Kundalinî che circonda lo Svavambhu 
Linga. Con l’aiuto di Hamsa Mantra conduci la Devî al Sahasràra dove, o 
Parameshvarî, sta il grande Deva Sadashiva. Poni dunque là la bella Kun- 
dalinî, eccitata dal desiderio di Lui. O diletto, Kundalinî allora ridesta e 
bacia la bocca di fior di loto di Shiva, che è allietata dal profumo della 
bocca di fior di loto di Lei, e, o Deveshî, dopo un sol momento di godi- 
mento con Sadashiva, o Devî, o Parameshvarî, ecco fluire il nèttare. Questo 
nèttare che fluisce dalla loro unione ha il colore della lacca. # Che di 
questo nèttare, o Deveshî, si sazi la Para Devatà.* Dopo aver saziato la 
Devatà nei sei Chakra con quel rivolo d’ambrosia, il saggio La riconduca 
per la stessa via al Mùladhara. Il mentale si deve dissolvere in questo 
procedimento di ascesa e discesa. O Parvatî, chi pratica questo Yoga 
giorno per giorno si salva dalla corruzione e dalla morte, e si libera dalla 
schiavitù del mondo”. 

Per altri procedimenti simili si vedano altri Tantra. 


26 Samarasya; v. ante. 

2î Cioè, il corpo del Sadhaka considerato come Devatà. 

28 Un paradisiaco albero del desiderio che concede ogni frutto. 

28 Per associazione con l’idea della forza. 

30 Shiva senza Shakti è Shava (cadavere): Devibbdgavatam, e v. 1 del 
l’Anandalaharî. 

31 Rosso, che oltre ad essere il colore della lacca, è anche quello del 
Rajas Guna. 

32 Kundalinî. 

33 Nello Shivasthànam. 
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VERSETTO 52 


Lo yogî saggio ed eccellente rapito in estasi,! e devoto dei Piedi 
di Loto del suo Guru; conduca Kula-Kundalî insieme con Jîva 
al Suo Signore, il Para Shiva, nella dimora della Liberazione entro 
il Fior di Loto puro, e mediti su di Lei che esaudisce tutti i desideri 
come Chaitanyaràpà Bhagavatî.? Quando egli così guida Kula-Kunda- 
linî, deve far sì che ogni cosa sia assorbita in Lei. 


COMMENTO 


Dopo aver parlato del Dhyànayoga di Kundalinî, l'Autore ora parla del 
Samadhiyoga di Kundalinî. Il significato sostanziale di questo versetto è 
che il saggio (Sudhî) ed eccellente yogî (Yogîndra), per raggiungere Samàdhi, 
deve anzitutto guidare Colei che è stata risvegliata, la quale allora, prendendo 
con Sé il Jîva, raggiunge il Brahmadvara, determinando, nella Sua ascesa, il 
riassorbimento in Sé di ogni cosa. Quando Colei che è l’Ishtadevatà e 
che concede ogni buon frutto è condotta al Suo Signore ed è unita a Lui, 
il Para Bindu, si deve meditare su di Lei come Suprema (Parà, cioè Para 
Bindu, Parambindusvaràpàm). Dopo che è stata condotta a Shiva, Suo 
Signore, il Para Bindu, e si è unita con Lui, si deve meditare su di Lei 
come Ishtadevatà, che concede i buoni frutti. 

Lo vogî deve dissolvere colà (nel Sahasràra) il Para Bindu nel Chi- 
datmà, 3 che è il vuoto dentro il Bindu, e meditare su di Lei (Kundalinî) 
come Shuddhachaitanvarîìpà.* Egli così realizza l’identificazione di Jîva ed 
Atmà, poiché sa che “Io sono Lui” (So’ham); e dopo aver dissolto il Chitta 
rimane impassibile, in grazia della sua completa ed onnipervadente cono- 
scenza. 

Il Riverito Maestro (Shrîmat Acharya)5 ha detto: "Il saggio deve 
assorbire il Karana® Ma-kara nel Chidaàtma e convincersi di questo: ‘Io 
sono Chidàtmà, sono eterno, puro (Shuddha), illuminato (Buddha), libero 
(Mukta); io sono Ciò che può esistere da sé (Sat), senza sostegno (Advaya); 
io sono la Suprema Beatitudine in cui è ogni beatitudine e Vasudeva stesso. 
Io sono Om’.? Avendo compreso che il mentale (Chitta) è discriminatore, 
l’assorbe nella sua stessa testimonianza. ® Non si distragga il mentale quando 
è assorbito nel Chidàtma. Il Sadhaka riposi nella pienezza della luce che 
illumina la sua mente, come in un oceano profondo ed immobile”. 


1 Samàdhi. Vedi Introduzione, e post, Commento. 

2 La Devî che è Chit in tutti i corpi. 

3 Il Brahman come Chit. 

4 Chit puro. 

5 Cioè, Shankaràcharya. 

8 Cioè, il Bindu è Ma-kara. È il Karana, o Causa di tutto. 

? Chidàtmaàham nitya-shuddha-buddha-mukta-sadadvayah 
Paramananda-sandoho’ham vasudevo’ham om iti. 

8 Cioè, l’Atma, della quale si dice: Atma sàkshî chetah kevalo nirgunashcha. 
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“Ma-kara”: ® Si dice questo per i Saàdhaka del Pranava. Per Karana 
intendiamo qui Para Bindu. Dicendo “io sono Vasudeva” (Vaàsudevo’ham) si 
allude ai Vaishnava (vedi ante, vv. 44, 49). 

Vediamo dunque che colui che adora una qualsiasi Devatà particolare 
dovrebbe comprendere di esser tutt'uno con l’oggetto del suo culto. Nel 
culto di Pranava, per esempio, colui che adora si identifica con l’Omkara; 
in altre forme di culto egli s’identifica con Kundalinî, che è personificata 
da tutti i Mantra dei diversi adoratori. 

Il Tantràntara dice: “Il Re degli Yogî diviene ricolmo della beati- 
tudine di Brahmà, facendo del suo mentale la dimora del grande Vuoto 
che sta nella luce del Sole, della Luna e del Fuoco”. !° 

“Conduca Kundalî insieme con Jîva” (Jivena sàrddham nîtvà). — Il 
Jîvatma che è lo IHamsa, appuntito come una fiammella, va condotto dal 
suo posto nel cuore fino al Mùladhara e poi guidato insieme a Kundalinî. 

“Dimora della Liberazione” (Moksha dhaàmani). — Definizione del puro 
Fior di Loto (Shuddhapadma).! È qui che si ottiene la Liberazione. 

“Devoto dei Piedi di Loto del suo Guru” (Guru-pàda-padma-yugalàlam- 
bî). — Questo caratterizza lo Yogîndra (eccellente yogî). L'Autore intende 
dire che si può. raggiungere Siddhi soltanto seguendo gli insegna- 
menti del Guru. Il Sàdhaka dovrebbe perciò rifugiarsi ai suoi piedi. 

“Rapito in estasi” (Samàdhau yatah). — Il Kulérnava Tantra (IX, 9) dà 
questa definizione di Samadhi: “Samadhi è quel genere di contempla- 
zione ! in cui non v’è né qui né non-qui, illuminante, quieta come l’oceano; 
è il Vuoto stesso”, 15 

Anche altrove: “I Muni dichiarano che la costante realizzazione del- 
l'identità del Jivàtmà col Paramàtmà è Samfdhi, una delle otto parti 
(Anga) dello Yoga”.! Secondo Patanjali “Yoga è il controllo delle modi- 
ficazioni (o funzioni) del Chitta (Yogashchittavrittinirodhah)”. 

Rapito (Yatah) — cioè, chi lo pratica con.costanza’ e totale attenzione. 

“Quando egli così guida Kula-Kundalinî, deve far sì che ogni cosa sia 
assorbita in Lei” (Laya-vashàt nîtvà)!" — Esponiamo ora il procedimento 
dell’assorbimento: “O Deveshî, si deve prendere come oggetto di medita- 
zione Lam-kara !* che sta nel triangolo, nonché contemplarvi Brahma e 
Kama-deva. Dopo aver fissato là il Jîva pronunciando il Pranava, lo Yogî 
deve condurre la Donna, che attende con ansia di soddisfare la sua pas- 
sione, !” al suo sposo, !* o Regina dei Devà. O Grande Regina, o Diletta 


® Il Bindu è il Ma-kara. 
10 Cioè, nella regione del Sahasràra. Vedi v. 4 del EA Pene: 


14 Dallo Shdradà Tilaka, Cap. XXV, v. 26. 
15 Vishvanatha lo intende come Naya-vashàt, 
16 Bija di Prithivî. 

1? Visarga-nàsha-kàminî. 

18 Cioè il Bindu nel Sahasràra. 
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della mia vita, lascia che egli pensi a Ghràna (Prithivî), e mediti sull’ado- 
rabile Shakti Dakinî. O Figlia della Montagna, o Regina dei Gana, !° o 
Madre, tutti costoro van condotti entro Prithivî”. 

Come pure: “Allora, o Grande Regina, la beata Prithivî va assorbita 
nel Gandha, e poi, o Figlia del Re della Montagna, il Jîvàtmà va ritirato 
(dal cuore) con il Pranava (Mantra), ed il Sadhaka deve guidare Pràna, 
Gandha, # e Kundalinî, dentro lo Svàdhishthàna con il Mantra So'ham”. 

O anche: “Nel suo pericarpo (dello Svàdhishthàna) si mediti su Varuna 
e Hari. E, o Splendida, dopo aver meditato su Rakinî,? tutti questi e 
Gandha (Odorato) siano assorbiti in Rasa (Gusto), mentre Jivaàtmà, Kun- 
dalinî e Rasa debbono essere portati nel Manipùra”. 

E ancora: “O Tu dalle belle anche 4 (Sushroni), nel suo pericarpo ? 
il Sàadhaka deve meditare sul Fuoco, ed anche su Rudra che tutto distrugge, 
concependolo quando sta con la Shakti Làkinî ed è bello a guardarsi. 
E fa, o Shiva, ch'egli poi possa meditare sulla splendente visione, ed assor- 
bire tutti questi, e Rasa (Gusto), in Rùpa (Vista), per poi condurre Jîvàtmà, 
Kundalinî e Rùpa nell’Anàahata”. 

E ancora: “Che egli mediti nel suo pericarpo sul Vayu, che dimora 
nella regione di Jîva, come pure sullo Yoni-Mandala, che è reso bello 
dalla presenza del Bana-Linga. Che egli mediti anche su Vayu? unito con 
Rakinî e sul Tatto (Tvagindriya o Sparsha); là, o Purificatrice, Jîva, Kun- 
dalinî e Rùpa vanno messi in Sparsha (tatto), e poi Jîva, Kundalinî, e 
Sparsha nel Vishuddha”. 

E ancora: "Che egli mediti nel suo pericarpo 2 sulla Regione Eterea ?° 
e su Shiva accompagnato da Shàkinî; dopo collocati nell’Etere la Favella 
(Vak) e l’Udito (Shrotra), permetti, o Figlia della Montagna, che egli metta 
tutti questi e Sparsha in Shabda (Suono) e metta Jîva, Kundalinî e Shabda 
nell’Ajnà Chakra”. 

I passi che abbiamo riportati sopra, sono stati presi dal Kankd4lamdlin? 
Tantra. 

Il “triangolo” del quale si è parlato, è il triangolo del Mùladhara, dal 
quale si comincia. Si deve meditare su Lam-kàra, concependolo dentro questo 
triangolo. Guidare Jîva servendosi del Pranava fa parte di un altro metodo. 
“Visarga-nàshakàminî”: Visarga significa l’agitazione prodotta da un accesso 
di Kama (desiderio). La parola composta significa: Colei che cerca di soddi- 


19 Seguaci (Upadevatà) di Shiva, che hanno per Signore Ganesha. 
20 Sic nel testo: Quaere Ghràna o Pràna nel senso di Hamsa. 

21 Cioè, Ghanda Tanmîtra. 

22 Cioè, Vishnu. 

23 Purànakarinî, uno dei suoi nomi. 

24 Che ha un bell’aspetto — la parte essendo presa per il tutto. 
25 “Suo”, cioè del Manipîra padma. 

# “Suo”, cioè di Anàhata padma. 

21 Vayu qui è Îsha, il Signore dell’Aria. 

2 “Suo”, cioè del Vishuddha padma. 

20 Akasha. 
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sfare il Suo desiderio (Kama). Il trasportare Jîva servendosi del Mantra 
Hamsa è, secondo l’insegnamento di alcuni, la “dimora del suo sposo” 
(Patyau pade): questo è il Bindu, lo Shiva del Fiore di Loto dai mille petali. 
Ivi il Sadhaka dovrebbe condurLa. 

Il Bîja “Lam”, Brahma, KAmadeva, Dakinî-Shakti ed il senso dell’Odo- 
rato (Ghrànendriya), tutti questi vengono assorbiti in Prithivî, e Prithivî 
viene assorbita nel Gandha-tattva. Jivàtma, Kundalinî e Gandha-tattva sono 
attirati in alto dal Pranava, e il Mantra “So-ham” li porta nello Svadhishthàna. 
Questo è il procedimento che bisogna seguire. Dopo che Jîva, Kundalinî e 
Shabda-tattva sono stati condotti nell’Ajnà Chakra, Shabda-tattva va rias- 
sorbito nell’Ahamkara che si trova là, ed Ahamkara nel Mahat-tattva, e 
Mabhat-tattva in Sàkshma-prakriti, il cui nome è Hiranya-garbha, e Prakriti, 
finalmente, nel Para-bindu. 

Il Mantra-tantra-prakisha dice: “Vyoma (l’Etere) sia assorbito .nell’A- 
hamkara, questo con Shabda in Mahat e Mahat, a sua volta, nella Causa 
(Karana) suprema (Para) e non manifestata (Avyakta) di tutte le Shakti. Il 
Sadhaka consideri attentamente che tutte le cose, cominciando da Prithivî, 
sono assorbite in Vishnu, ?° la Causa che è Sat, Chit ed Ananda”. 

Mahat, cioè tutte Shakti (Sarvashakti) deve essere assorbito in Sàkshma- 
prakriti, che è conosciuta col nome di Hiranya-garbha, e Prakriti deve essere 
assorbita in Para, che rappresenta la Causa in forma di Parabindu. A questo 
proposito l’àchàrya ha stabilito la regola che il grossolano va dissolto nel 
sottile. 3! Cf. “Si deve attentamente considerare e attuare che il grossolano 
sia assorbito nel sottile, e tutto in Chidàtma”. L’assorbimento di tutte le 
cose, a cominciare da Prithivî per finire con l’Anàhata, * avviene nel modo 
già descritto; perciò i piedi, il senso dell’Odorato (Ghrànendriya) e tutto 
ciò che appartiene a Prithivî si dissolve nel luogo di Prithivî, poichè di lei 
fa parte. 

Così pure le mani, il senso del Gusto (Rasanendriya) e tutto ciò che 
è proprio dell’acqua, si dissolve nella regione dell'Acqua. Nella regione del 
Fuoco (Vahni-sthàna) si dissolvono l’ano, il senso della Vista (Chakshurin- 
driya) e tutto ciò che riguarda il Fuoco. Nella regione dell’Aria (Vayusthina) 
si dissolvono i genitali, il senso del Tatto (Tvagindriva) e tutto ciò che 
concerne Vayà. Nel luogo di Akasha si dissolvono la Favella (Vak), il 
senso dell’Udito (Shrotrendriya) e tutto ciò che appartiene ad Akasha (Etere). 

Nell’àjnà Chakra ha luogo la dissoluzione di Ahamkara, Mahat, Sùksh- 
maprakriti ecc., ognuno dei quali si dissolve nella sua causa immediata. 
Le lettere dell’alfabeto, poi, debbono essere assorbite in ordine inverso 
(Viloma), a cominciare da Ksha-kàra per finire con A-kara. Per “tutte le 
cose” s'intende che “Bindu”, “Bodhinî”, ecc., a quanto si è dimostrato, 


30 Questo Tantra parla specificamente di Vishnu, ma ci si può riferire 
a qualsiasi altra Devatà che sia Ishtadevatà del Sadhaka. 

31 Vedi v. 40 e relativo commento. 

32 Questo sembra un errore, perché l’ultimo Mahabhùta AkAsha viene dissolto 


nel Vishuddha. 
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essendo corpi causali (Karana-sharîra), si debbono dissolvere in ordine 
inverso (Vilomena) nella Causa Primordiale (Adikàrana) — il Para Bindu. 
Così rimane solo il Brahman. 

Questo procedimento è descritto così: “Il Sàdhaka, dopo aver preso la 
sua decisione (Sankalpa), deve dissolvere ** le lettere dell’alfabeto nel Nyàsa- 
sthàna. ** La dissoluzione di Ksha è in La, di La è in Ha; Ha, a sua volta, 
si dissolve in Sa, Sa in Sha, e si continua così finchè si arriva ad A. Tutto 
questo va fatto con molta cura”. 

Abbiamo anche: 8 "“Dissolvi le due lettere nel Bindu, e il Bindu in 
Kala. Dissolvi Kalà in Nada, Nada in Nadanta, * quest’ultimo in Unmanî 
ed Unmanî in Vishnuvaktra. # Vishnuvaktra va dissolto in Guruvaktra. 5 
L’eccellente Sàdhaka faccia in modo che tutte le lettere si dissolvano in 
Parama Shiva”. : 

Per Vishnuvaktra s'intende Pum-Bindu. “Il Saryabindu è chiamato la 
Faccia, e sotto vi sono la Luna e il Fuoco”. “Si dice che Bindu sia il Maschio 
e Visarga Prakriti”.®° 

Tutte queste fonti implicano la stessa cosa, dimostrando che la disso- 
luzione deve avvenire nella “bocca di Vishnu” (Vishnu-vaktra). Alla stessa 
conclusione porta il seguente passo del Kesbavéchérya: ‘“ConduceteLa 
(Unmanî) nel Maschio, che è il Bindu; guidate Bindu in Paraàtmà, e Pa- 
ràtmà in Kalatattva, e quest’ultimo entro Shakti, e Shakti entro Chidatmà, 
che è il Supremo (Kevala), tranquillo (Shanta) e splendente”. 

Abbiamo visto che ognuno di questi si dissolve nella sua causa imme- 
diata. Pertanto Nàdanta si dissolve in Vyapika Shakti, Vyapikà Shakti in 
Unmanî, Unmanî in Samanî ‘° e Samanî in Vishnuvaktra. Quando le lettere 
sono state così dissolte, sono dissolti tutti e sei i Chakra, poiché i petali 
dei Fiori di Loto consistono nelle lettere. 4 

Il Vishvasîra Tantra dice: “I petali dei Fiori di Loto sono le lettere 
dell’alfabeto, a cominciare da A”. Il Sammobana Tantra * descrive la dis- 
soluzione ‘4 dei Fiori di Loto e dei petali nel modo seguente: ‘“Dissolvete 
in Brahmà * le lettere dei petali da Va a Sa, e dissolvete Brahma nel Fiore 
di Loto a sei petali che contiene le lettere da Ba a La e che si chiama 
Svadhishthàna. Fate questo come insegna il Guru”. E così via fino alla fine 
che riportiamo: i 


33 Samharet. 

34 I luoghi dove sono stati collocati i Varna in Matrikà Nyàsa. 

85 Esponiamo qui il procedimento Anuloma. Le due lettere sono Ha e Ksha. 

38 Cioè, quello che sta oltre Nada. Vedi Introduzione. 

37 Pum-Vindu; v. post. 

38 Cioè, la bocca del Bindu Supremo (citazione da Shdradi Tilaka, Cap. V, 
vv. 134-136). Cf. anche: Shéradé, Cap. XII, 123, e Kularnava, IV, 76. 

39 Cf. Sharadà, Cap. XXV, v. 51. E anche Nityéshodashikà, I, 201, e Kima- 
Kalévilisa (vol. X, Tàantrik Texts). 

40 Sic. Ciò è in contrasto con altri passi, secondo i quali Unmanî sta sopra 
Samanî. 

4 Padmadalàanàm varna-mayatvàt. 
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“Il saggio poi deve dissolverlo (Vishuddha) nel (Fiore di Loto) a due 
petali che contiene le lettere Ha e Ksha, e dissolvere in Bindu le due 
lettere che stanno nell’ultimo Fior di Loto, e dissolvere Bindu in Kala”. 

Vediamo dunque che le quattro lettere che stanno nel Mùladhara si 
dissolvono, ed il Màladhara si dissolve nello Svàdhishthana. Procedendo così 
sino a raggiungere l’Ajnà Chakra, si dissolvono in questo Chakra anche le 
lettere Ha e Ksha che vi si trovano. Poi il Fior di Loto stesso viene dissolto 
in Bindu, Bindu in Bodhinî, e, continuando come abbiamo già esposto, ogni 
cosa si dissolve nel Para Bindu. Quando si dissolve l’Ajnà Chakra, tutto ciò 
che è contenuto nel suo pericarpo — Hakinî, Itara Linga, Pranava — non può 
più esistere senza il suo sostegno, e pertanto, dopo la sua dissoluzione in 
Prakriti, anche questa si dissolve nel Para Bindu. 


42 Adivarnàtmakam patram padmànàm parikîrtitam. 

4 Cap. IV. Il passo citato si trova anche nello Shéradé Tilaka, Cap. V, 
vv. 129-134. 

44 Vilaya. 

45 Cioè, Màladhara, ove si trova Brahma o Kamalàsana. 

4 Cioè, il Bindu dell’Ajnà Chakra si dissolve in Kundalinî. 
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VERSETTO 53 


La bella Kundalî beve lo squisito, rosso nèttare*! che sgorga da Para 
Shiva, e, seguendo la via di Kula,? ritorna dal luogo dove risplende 
l’Eterna e Trascendente Beatitudine * in tutta la sua gloria, rientrando 
nel Màladhara. Lo yogî, che ha conseguito la stabilità del mentale, 
fa offerta (Tarpana) all’Ishta-devatà ed alle Devatà dei sei centri 
(Chakra), Dakinî e le altre, di quel rivolo di nèttare celestiale che sta 
nel vaso * di Brahmanda, la conoscenza del quale egli ha acquisito attra- 
verso la tradizione dei Guru. 


COMMENTO 


L’Autore ora parla di quel che va fatto dopo aver compreso tutti i diversi 
sistemi di Yoga descritti. In questo versetto è detto che la bella Kundalî 
beve il nèttare squisito che sgorga da Para Shiva, ed uscita ormai dal luogo 
della Beatitudine Eterna e Trascendente, passa lungo Kula e rientra nel 
Màlaàdhara. Quando lo vogî ha capito i vari argomenti menzionati (Tat- 
tad-dhyànànantaram), deve riflettere sull’unione inscindibile® di Shiva e 
Shakti, e fare offerta (Tarpana) a Kundalinî dello squisito nèttare prodotto 
dalla beatitudine di tale unione con Para Shiva. 

“Via di Kula” (Kula-patha). — La via di Brahman, il canale entro Chi- 
trinî. Kundalî beve il nèttare del quale si fa Tarpana per lei. C'è un brano 
che dice: “Dopo aver attuato la loro unione ed averLa fatta (bere)”, ecc. 
Da ciò si deduce che La si fa bere. 

“Dal luogo dove risplende l’Eterna e Trascendente Beatitudine” (Nityà- 
nanda-mahodayàt) — cioè, Ella ritorna dal luogo dove si gode d’una Beati- 
tudine eterna e trascendente, dove cioè il Brahman viene chiaramente 
compreso. ì 

“Rientrando nel Milidhéra” (Mùle vishet). — Deve essere riportata 
indietro nello stesso modo in cui era stata condotta verso l’alto. Come è 
passata attraverso i vari Linga e Chakra nel loro ordine (Chakra-bhede- 
kramena) quando saliva, così ora, ritornando al Mfladhàra, percorre la 
stessa via. Il Grande e Riverito Maestro dice: “Kuharinî,® Tu aspergi ogni 


1 Shankara dice che ha questo colore perché mischiato col flusso mestruale, 
il che è simbolico, come in genere questo stile erotico, ricco di simboli. Rosso è 
il colore del Rajaguna. 

2 Il canale nella Chitrinînàdî. 

3 Brahman è Eternità e Beatitudine. 

4 Il vaso è Kundalinî. 

5 Samarasya. 

€ Kuhara è una cavità; Kuharinî sarebbe dunque Colei che dimora in una 
cavità; la cavità del Mùladhara. 
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cosa col rivolo di nettare che fluisce dall’estremità dei Tuoi due piedi; 
mentre ritorni al Tuo posto, Tu vivifichi e rendi visibili tutte le cose che 
erano prima invisibili, e quando sei ritornata alla Tua dimora, riprendi 
la Tua posizione di serpente arrotolato e dormi”.” 

“Mentre ritorni vivifichi e rendi visibili”. Questo descrive il ritorno 
di Kundalî alla Sua dimora. Mentre ritorna, Ella infonde Rasa * nelle varie 
cose che prima aveva assorbite in Sé durante l’ascesa, ed infondendo in 
esse Rasa le rende visibili e manifeste. Il suo passaggio è stato Laya-krama 
ed il suo ritorno è Srishti-krama.!° Perciò si è detto: “Kundalî, che è la 
Beatitudine, * la Regina dei Sura, ! ritorna al Fior di Loto Adhàra! nello 
stesso modo”. 

Nel Bbhéta-shuddhi-prakarana si trova quanto segue: “Lasciate che i 
Tattva, Prithivî, ecc., nel loro ordine, come pure Jîva e Kundalinî, siano 
portati indietro dal Paramatmà e rimessi, ciascuno, nella sua rispettiva posi- 
zione”. Segue una descrizione particolare di Kundalinî: “Quando sale è 
splendente, quando torna è d’ambrosia”. 14 

“Rivolo di nèttare celestiale” (Divyàmritadhàrà). — Questo è il nèttare 
squisito che, come abbiamo già esposto, è il prodotto dell’unione ! di Shiva 
e Shakti, e scorre in un rivolo dal Brahmarandhra al Màladhara. Per questo 
l’Autore dice nel v. 3 che “il Brahmadvara che brilla nella Sua bocca è 
la soglia del luogo cosparso di ambrosia”. 

“La conoscenza del quale egli ha acquisito attraverso la tradizione dei 
Guru” (Yoga-paramparà-viditayà). — Ciò si riferisce al “rivolo di nèttare”. 
Significa che la conoscenza si acquista attraverso istruzioni trasmesse tradi- 
zionalmente da Guru a Guru. 

“Che sta nel vaso di Brabminda” (Brahmandabhanda-sthitam). — Ciò 


? Questo passo è preso dal famoso Anandalabarî Stotra, “Inno dell’Onda di 
Beatitudine”, attribuito a Shankaràchàrya. Vedi Wave of Bliss, di A. Avalon. 

8 Rasa: linfa, linfa vitale; cioè, li fa rivivere. 

2 Vedi v. 52 e la nota seguente. 

10 Cioè, Ella ricrea o ridà vita mentre torna alla Sua dimora, come aveva 
“distrutto” o assorbito ogni cosa nella Sua ascesa. 

l! Mudrakàrà, cioè, Anandarùpinî; perché Mudrà=Anandadayinî. Mudrà de- 
riva da Mud=Ananda (Beatitudine)+Rati= dadati (dà): perciò Mudrà significa 
ciò che dà Beatitudine. 

12 Sura=Deva. Qui i vari Deva dei Chakra. 

13 Cioè, Maladhîra. 

Perché l’ambrosia (Amrita) dà vita. 

Samarasya. 

Secondo Vishvanatha, questo è un qualificativo di Daivatam, il che è 
più consono al testo. Il Brahmanda è paragonato ad un Bhanda, e le Devatà 
sono in esso. Allora si fa l’offerta con quel rivolo di nèttare alle Devatà che 


sono nell’Universo. Oppure, secondo Kalîcharana, l’offerta è fatta alle Devatà 
dell’Amrita che Kundalî ha bevuto. 


db 
sa 


15 
16 
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qualifica l’Amrita (nèttare). !# Il vaso o sostegno (Bhanda) sul quale poggia 
il Brahmanda (Universo) è Kundalinî. Kundalinî è il Bandha, poiché Ella 
è la Sorgente (Yoni) di tutto. 

Per Daivatam ! s’intendono l’Ishtadevatà, Dakinî e le altre dèe 
dei sei Chakra. È stato detto: “O Deveshî, con questo nèttare va fatta un’of- 
ferta (Tarpana) alla Paradevatà, e, dopo fatto Tarpana alle Devatà dei sei 
Chakra, ecc.”. 


17 Daivatam è la forma collettiva di Devatà. 
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VERSETTO 54 


Lo yogî che, dopo le pratiche di Yama, Niyama e simili, * ha imparato 
questo ottimo metodo dai Piedi di Loto del favorevole Dîksha-guru, * 
i quali sono sorgente di gioia continua, e che ha posto la sua mente 
(Manas) sotto controllo, non rinasce più in questo mondo (Samsara). 
Per lui non vi sarà dissoluzione nemmeno al tempo della Dissoluzione 
Finale. ® Reso felice dalla costante attuazione di quella che è la sorgente 
dell’Eterna Beatitudine, * egli ottiene la pace completa e diventa il 
primo di tutti gli yogî.* 


COMMENTO 


Qui si parla dei beni che si acquistano conoscendo il metodo di pra- 
ticare lo Yoga. 

“Dai Piedi di Loto del suo favorevole Dikshd-guru, i quali sono sorgente 
di gioia continua” (Shri-dikshà-guru-pàda-padma-yugalàmoda-pravaàhodayàt). — 
Amoda significa gioia o felicità; per Pravàha s'intende un’unione ininterrotta 
e continua. Amoda-pravàha significa perciò Nityànanda, o “Beatitudine 
Eterna”. Una simile Beatitudine proviene dai Piedi di Loto del Guru, che 
introducono anche alla conoscenza della pratica Yoga. 

‘Si parla qui del Dîkshà-guru poiché egli è il primo a iniziare, ed anche 
per la sua preminenza. In sua assenza però si può ricorrere ad altri Guru. 
Perciò si è detto: “Come, un’ape desiderosa di miele va da un fiore all’altro, 
così il discepolo desideroso di conoscenza (Jnàna) va da un Guru all’altro”. $ 

“Reso felice dalla costante attuazione di quella che è la sorgente del- 
l’Eterna Beatitudine” (Nityànanda-paramparà-pramudita) — cioè, colui che 
è unito con l’Onda di Beatitudine Eterna. 

“Il primo tra i buoni” (Satàm agranî) — cioè, egli è considerato primo 
tra i buoni, che sono gli yogî. 


1 Vedi Introduzione. 

2 Il Guru che lo ha iniziato. 

3 Samkshaya = Pralaya. 

4 Nityànanda=Brahman. 

5 Satàm, /ett., “del Bene”. 

6 Dal Cap. XII del Niruttara Tantra. Questo versetto occorre anche in 
Kularnava (Tantrik Texts, vol. V), Cap. XIII, 132. 
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VERSETTO 55 


Se lo yogî devoto dei Piedi di Loto del suo Guru, con cuore tranquillo 
e mente concentrata, legge quest'opera che è la fonte suprema della 
conoscenza della Liberazione; se è senza difetti, puro e segretissimo, 
allora con tutta certezza il suo mentale! danza ai piedi della sua 
Ishta-devatà. 


COMMENTO 


Si parla qui del beneficio che si ottiene dallo studio dei versetti sui 
sei Chakra. 

“Animo tranquillo” (Svabhàva-sthita) — cioè, assorbito nella sua stessa 
essenza spirituale. 

“Mente concentrata” (Yatàntarmanàh) — cioè, colui che attraverso la 
pratica dello Yoga ha acquietato e concentrato il proprio mentale sullo 
spirito interiore (Antaràtmà). 

Il resto è chiaro. 


Qui ha termine l’Ottava Parte della spiegazione dei versetti che descri- 
vono i sei Chakra, che fanno parte dello Shritattvachintimani, composto da 
Shr? PàrnAnandayati. 


1 Chetas o Chitta. 


IL QUINTUPLICE SGABELLO * 
(PADUKA-PANCHAKA) 


VERSETTO INTRODUTTIVO ” 


Io medito sul Guru nel Fiore di Loto a mille petali che risplende come 
i freddi raggi della luna piena, le cui mani di loto fanno i gesti di 
concedere benedizioni e discacciare la paura. Le sue vesti, la ghirlanda 
ed i profumi sono sempre freschi e puri. Il suo volto è benigno. Egli 
sta nello Hamsa della testa. È lo Hamsa stesso. 


1 Ciò viene spiegato nel v. 7, post. 

2 Questo versetto è inserito qui come fu trovato in un manoscritto appar- 
tenente al defunto Achalànanda Svaàmî, ora in possesso del Varendra Anusan- 
dhana Samiti. 
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VERSETTO l 


Io adoro il meraviglioso Fiore di Loto bianco dalle dodici lettere * che 
sta in seno (Udare) al pericarpo del Fiore di Loto nel quale è il 


Brahmarandhra, né può esserne separato; esso s’adorna del canale di 
Kundalî. ° 


COMMENTO 


L’inno Pédukd-panchaka, composto da Colui che ha Cinque Volti, * 
cancella ogni colpa.4 Mediante il suo Tîkà detto Amalà (senza macchia), 
Kalîcharana mostra la sua bellezza. 

Poiché Sadashiva, il Liberatore dei tre Mondi, desidera esaltare il Guru- 
dhyàna-yoga” con un inno (Stotra), prima di tutto descrive il luogo del 
Guru. 

Il verbo bhaje è alla prima persona singolare Atmanepada, e mette 
in rilievo che Shiva stesso adora o venera. Egli dice: “Io adoro o venero”. 
Così dicendo egli afferma che è necessario che tutti i devoti (Upàsaka) dei 
Mantra rivelati da Lui adorino questo meraviglioso Fiore di Loto a dodici 
petali. Egli dimostra così che la Sua adorazione è necessaria. 

Riassumendo, il significato di questo versetto è il seguente: Io adoro 
il Fiore di Loto a dodici petali che sta nel pericarpo del Sahasràra. 

“Meraviglioso” (Adbhuta). — Suscita in noi meraviglia perché è pervaso 
dal fulgore (Tejas) di Brahman, e per altre ragioni. 

“Fiore di Loto dalle dodici lettere” (Dvadasharna-sarasîruha) — cioè, il 
Fiore di Loto che contiene dodici lettere. Le dodici lettere, secondo coloro 
che conoscono bene i Tantra, sono quelle che compongono il Gurumantra, 
cioè: Sa, Ha, Kba, Pbrem, Ha, Sa, Ksha, Ma, La, Va, Ra, Yam. Alcuni 
dicono che per Dvadasharna s’intende la dodicesima vocale, che è Vag-bhava- 
bîja; # ma non può essere vero. Se così fosse, la fonte che ora citiamo 
si ripeterebbe: “(Meditate sul) vostro Guru che è Shiva esistente sullo 
Hamsapîtha splendente, la sostanza del quale è Mantra (Mantramaya), che 
sta nel pericarpo del Fiore di Loto dalle dodici lettere, presso la regione 
della Luna” nel pericarpo, e che è adorno delle lettere Ha, La e Ksha, che 
sono entro il triangolo A-ka-tha”. 


1 Dvàdasharna, cioè, dodici petali. I petali del fiore di loto sono in relazione 

con le lettere che stanno su di essi. 
2 Cioè, la Chitrinî Ndî. Il fiore di loto copre la sommità di Chitrinî. 

3 Shiva. A proposito dei cinque volti, vedi il passo citato dal Lingàrchana 
Tantra, v. 7, post. Vi è anche un sesto volto nascosto, “del colore che produce 
un veleno mortale”, noto come Nîlakantha. 

4 Amghas, peccato e tristezza, dolore e punizione. 

5 Yoga con il Supremo noto come il Guru. 

8 Cioè, Bîja di Sarasvatî — “Aim”. 

? Chandra-mandala, secondo il Commentatore (interpretando il locativo come 
Sàmîpye saptamî, cioè, caso locativo indicante prossimità). 
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Il passo suddetto parla del Mantramayapîtha. La sostanza Mantra di 
questo Pîtha è il Gurumantra nella forma di Vag-bhava-bîja.® Ci sarebbe 
dunque una ripetizione dello stesso Mantra. ® “Dvàdashàrna” è un composto 
Bahuvrthi Samàsa — nel quale vi sono Dvàdasha (dodici) Arna (lettere). 
Dunque questo Fiore di Loto ha dodici petali, sui quali stanno le dodici 
lettere. 

È vero che non v'è qui una descrizione particolareggiata delle lettere 
e che non è stato detto nulla circa la loro posizione, ma il Gurugîtà dice !° 
che “le lettere Ham e Sa circondano (perché sono i petali) di Fiore di Loto” 
dentro il quale si deve meditare sul Guru. Questo ci porta a concludere 
che le lettere Ham e Sa sono ripetute sei volte, cioè sono dodici in tutto, 
e siccome ogni petalo contiene una lettera è evidente che il numero dei 
petali è dodici. Questo è un argomento che forma oggetto di meditazione 
degno di un dotto. 

“Né può esserne separato” (Nitya-lagnam) — cioè, è unito al Sahasràra 
in modo tale che non si può pensare all’uno senza pensare anche all’altro. 

“Il pericarpo del Fiore di Loto nel quale c’è il Brabmarandbra” (Brah- 
marandhra-sarasîiruhodara) — cioè, il Sahasràra, il Fiore di Loto a mille petali 
nel quale sta il Brahmarandhra; nel suo seno, vale a dire in esso (Tanma- 
dhye), dentro il suo pericarpo (Tat-karnikàyàm). 

Nel descrivere il Fiore di Loto a mille petali, la Kankdla-Mdlinî così 
parla della sede del Brahmarandhra: “Nel suo (del Sahasràra) pericarpo, o 
Deveshî, sta Antaràtmà e sopra di esso c’è il Guru. Sopra di lui stanno il 
Sarya Mandala, il Chandra Mandala e il Mahavayu, e sopra ancora c’è il 
Brahma-randhra”. 

Alcuni dicono che per Udara (ventre o interno) s’intende l’interno del 
triangolo nel pericarpo. La parola Udara qui significa “interno” o “centro”. 
Nell’interno del Fiore di Loto v'è il suo pericarpo, ma il testo non parla 
dell'interno del triangolo nel pericarpo, perché il triangolo qui non è men- 
zionato. Lo Shy4md-saparyà cita il passo seguente: 

“Il Fiore di Loto a dodici petali (o lettere) sta dentro il pericarpo del 
Fiore di Loto bianco a mille petali, che ha la testa rivolta in giù, i fila- 


DI 


menti del colore del sole nascente e che è adorno di tutte le lettere del- 
l’alfabeto”. 

“Esso s'adorna del canale di Kundal}” (Kundalî-vivara-kAndamanditam). 
— Il Vivara (Canale) è quello attraverso il quale Kundalinî va a Shiva, nel 
Sahasràra. La Chitrint ha nel suo interno questo passaggio o canale. Chitrinî 
è il tubo (stelo), per così dire, attraverso il quale corre il passaggio, e 
Chitrinî adorna questo Fiore di Loto, e se ne adorna. Come un fiore di 
loto si regge sul suo stelo, così il Fiore di Loto a dodici petali si regge su 
Chitrinî ed è abbellito dal suo stelo. 


gute Aim”. 

® Se cioè ammettiamo che il corpo del Pitha e dei petali è “Aim”. Il Vagbhava 
Bîja “Aim” è anche il Guru Bija. 

10 Questo verso è citato per intero al versetto 6, post. 
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VERSETTO 2 


Io adoro la Dimora di Shakti nel punto in cui si incontrano i due 
pericarpi. Essa è formata dalle linee! A, Ka e Tha. Le lettere Ha, 
La e Ksha, che sono visibili in ognuno degli angoli, le conferiscono 
il carattere di un Mandala. * 


COMMENTO 


Si deve meditare sul Guru come se stesse nel triangolo dentro il 
pericarpo del Fior di Loto del quale abbiamo parlato prima. Ora l’Autore 
vuole descrivere il triangolo in modo che se ne possa avere un’idea esatta. 

“La Dimora di Shakti” (Abalalayam). — Per Abalà s’intende Shakti. Qui 
Ella ha la forma Kamakalà triangolare, e le tre Shakti Vama, Jyeshth e 
Raudrî sono i lati del triangolo. Queste tre linee o Shakti provengono dai 
tre Bindu.* Kamakalà è la dimora di Shakti. 

Lo Yamala parla dell’identità di Kàmakalà con questa dimora. Il passo 
comincia così: “Adesso parlerò di Kama-kalà”, e continua dicendo: ‘* “Ella 
è i tre Bindu. Ella è le tre Shakti. Ella è la triplice Manifestazione. Ella è 
eterna”. Cioè Kamakalà è formata dalle tre Shakti delle quali si parla (Tri- 
shaktiràpà). 

Poi l’Autore parla degli attributi dell’Abalàlaya (Dimora di Shakti). 

“Si incontrano” (Kandalita). — Kandala significa ordinariamente un 
litigio durante il quale l’uno assale l’altro a parole. Qui significa che l’uno 
(il fiore di loto a dodici petali) è incluso nell’altro (Sahasràra). 

“Punto” (Puta) — cioè, il punto in cui il triangolo viene “formato 
dalle linee A, Ka e Tha” (Klipta-rekham akathadirekhayà). Le sedici vocali 
a cominciare da A formano la linea VamA, le sedici lettere a cominciare da 
Ka formano la linea Jyeshthà e le sedici lettere a cominciare da Tha for- 
mano la linea Raudrî. La Dimora di Shakti è formata da queste tre linee. 

Parlando di Kamakala, il Bribat Shrikrama dice: “Ella ha assunto la 
forma di lettere ® dal Bindu che ne è la radice (Ankura)”. 

“Le lettere Ha, La e Ksha, che sono visibili in ognuno degli angoli, le 
conferiscono il carattere di un Mandala” (Kona-lakshita-ha-la-ksha-mandalî- 
bhàava-lakshyam). — Nei suoi angoli, cioè negli angoli interni del trian- 
golo suddetto. I tre angoli del triangolo sono all’apice, * a destra e a sini- 


1 Akathàdi, cioè le linee formate dalle lettere da A ad Aò, da Ka a Ta, e da 
Tha a Sa. Queste lettere disposte come tre linee formano i lati del triangolo. 

2 Cioè, il diagramma nel quale la divinità si chiama e si adora. 

® Vindutrayàmkurabhùtà, cioè, i tre Bindu sono la radice da cui esse hanno 
origine (Vedi Kamakaldvilisa, vol. X, Tantrik Texts). 

4 Trivinduh sà trishaktih sà trimùrtih sà sanàtanî. 

5 Varnàvayava-ràpinî. Bindu appare in forma di lettere germogliando come 
una radice. Le lettere sono germogli del Bindu; cioè, l'Universo ha origine 
dal Bindu. 

€ Si deve ricordare che il triangolo ha Vapice in giù. 


372 Il quintuplice sgabello 


stra. Le lettere Ha, La e Ksha che vi sono visibili, lo rendono simile ad 
un Mandala. 

Non ci si può formare un’idea esatta (Dhyàna) di questo triangolo senza 
conoscerlo in ogni particolare, e questa è la ragione per la quale si citano 
altre fonti. Questo triangolo va tracciato in modo che chi gli camminasse 
‘intorno lo avrebbe sempre a sinistra. 

La Sbaktananda-taranginî dice: “Disegnate il triangolo A-ka-tha in 
modo che chi cammina al di fuori lo abbia sempre alla sua sinistra”. 

Kali OrdbvAmndya: “Il Tri-bindu* è il Tattva Supremo e incarna in 
sè Brahma, Vishnu e Shiva (Brahmavishnushivàtmakam). Il triangolo com- 
posto dalle lettere è una emanazione del Bindu”. Ed anche: “Le lettere da A 
a Visarga formano la linea Brahmà, che è la linea di Prajapati. Le lettere 
da Ka a Ta formano l’altissima linea (Paràtparà) di Vishnu. Le lettere da 
Tha a Sa formano la linea di Shiva. Le tre linee derivano dai tre Bindu”. 

Tantra-jivana: “Le linee Rajas, Sattva e Tamas circondano lo Yoni- 
Mandala”. E anche: “In alto sta la linea di Sattva, che ha la linea di 
Rajas alla sinistra e quella di Tamas alla destra”.? 

Considerando attentamente questo passo si viene alla conclusione incon- 
futabile che le lettere A-ka-tha seguono la direzione suindicata. 

Lo Svatantra Tantra dice: “Le linee A-ka-tha circondano le lettere 
Ha, La e Ksha®. Esso, dunque, pone le lettere Ha, La e Ksha dentro il 
triangolo. 

Non è necessario prolungare la discussione su questo argomento. 


? Vamavartena vilikhet. Il disegno si fa nella direzione opposta a quella 
delle lancette di un orologio. 

8 I tre Bindu considerati come uno solo ed anche separatamente. 

? Cioè a sinistra e a destra della Yoni, o a destra e a sinistra di chi guarda. 
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VERSETTO 3 


Io medito in cuor mio sull’Altare ornato di gemme (Manipîtha), e su 
Nada e Bindu che immagino dentro il triangolo menzionato. Il fulgore 
rosso pallido * delle gemme di questo altare offusca la lucentezza del 
lampo. La sua sostanza è Chit. 


COMMENTO 


Il posto del Guru è sull’altare ornato di gemme dentro il triangolo. 
Quindi l'Autore descrive l’Altare Ingemmato (Manipîtha). 

“In cuor mio” (Hridi) — cioè, nella mia mente (Manasi). 

“Sull’Altare ornato di gemme e su Ndda e Bindu” (Nada-bindu-manipî- 
thamandalam). — La parola composta può essere formata in due modi: 
Manipîthamandalam accanto a Nàda e Bindu (Nda-bindubhyàm saha), o 
Nada e Bindu e Manipîthamandalam — cioè tutti e tre. Secondo alcuni 
questo significa che Nada e Bindu sono il Manipîtha, ma non può essere. 
Nada è bianco, mentre Bindu è rosso; il fulgore rosso pallido con il quale 
il Manipîtha offusca la lucentezza del lampo non è né rosso né bianco. 

Lo Shéraditilaka dice: “Questo Bindu è Shiva e Shakti,? e si divide 
in tre diverse parti, che sono Bindu, Nîda e Biîja”. Se si intende che questo 
significa, come dovrebbe, che Bindu è Para-Shaktimaya, e Bîija, Nada e Bindu 
sono rispettivamente Fuoco, Luna e Sole, allora se Nada è la Luna, è bianco, 
e se Bindu è il Sole, è rosso. Anche Pàìrnànanda dice 3 che Nàda è bianco 
come Baladeva, ecc. 

Anche il Bribat Shrîkrama dice: “V’era il Bindu immortale, risplen- 
dente (rosso) come il giovane Sole”. 

Perciò, se uno è bianco e l’altro rosso, essi non potranno mai essere 
la gemma rosso pallido. Dunque è giusta la nostra interpretazione. La solu- 
zione è che Nada sta sotto, Bindu sopra e Manipîtha in mezzo, e così si 
deve meditare. Questo è stato esposto chiaramente nel Gurudhyàna nel 
Kankélamdlint Tantra: “Meditate sulla perfetta Antaràtmà4 che sta nella 
regione del Fiore di Loto dai mille petali e, al di sopra di essa (Antaràtm), 
meditate sul risplendente trono ® che sta tra Nada e Bindu; (meditate) sul 
Guru eterno, bianco come una montagna d’argento, sopra questo trono”. 


1 Patala. 

? Para-Shaktimava= Shiva-Shakti-maya. 

3 V. 35, Sbat-chakra-niripana. 

4 Questa Antaràtmà è Hamsa. A meno che nel testo le parole “nel Fiore di 
Loto a mille petali” si leggano Sàmîpye saptamî, nel qual caso l’opinione qui 
espressa differisce da quella del Kélîcharana, secondo il quale lo Hamsa è nel 
Fiore di Loto a dodici petali. 

5 Simhàsana; /ett., posto del leone, il posto d’onore, il posto del Re. 
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“Il fulgore rosso pallido delle gemme di questo altare offusca la lucen- 
tezza del lampo” (Patu-tadit-kadarima-sparddhamàna-manipàtalaprabham). — 
Questo definisce il Manipîtha-mandalam. Essere “patu” significa essere capace 
di portare a termine il proprio lavoro. Adesso il lampo vuole manifestarsi. 
Da qui l’idea che il fulgore rosso pallido del Pîtha offuschi i continui bagliori 
giallo-rossastri del lampo, in quanto il Manipîtha è tutto coperto di gemme. 

“La sua sostanza è Chit” (Chinmayam vapuh). — Il corpo Chinmaya o 
Jnànamaya.® Secondo l’interpretazione che ne dànno altri significa: “Io 
medito sul corpo Chinmaya della dodicesima vocale,” Bîja di Sarasvatî, che 
è il Gurumantra”. Il concetto è errato. Sia il Guru sia il suo Bîja sono bian- 
chi. Attribuire ad essi un fulgore rosso pallido sarebbe incongruo. 


€ Cioè, la loro sostanza è Chit unita a Mayà. i 
? Il Bîja di Sarasvatî, o Vagbhava Bîia, è “Aim”. Aî è la dodicesima vocale. 
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VERSETTO 4 


Io medito attentamente sulle tre linee sopra di esso (Manipîtha), co- 
minciando dalla linea del Fuoco, e sulla lucentezza del Manipîtha che 
è accresciuta dal fulgore di queste linee. E sullo Hamsa,® che 
è l’onnipotente Grande Luce nella quale si riassorbe l'Universo. ? 


COMMENTO 


Il luogo del Guru è sullo Hamsa-pîtha, che sta dentro il triangolo 
sul Manipîtha, tra Nada e Bindu. L’Autore vuole ora descrivere lo Hamsa 
ed il triangolo affinché se ne possa avere un’idea ben chiara. 

In breve, il significato di questo versetto è il seguente: medito sullo. 
Hamsa primordiale, ® medito sulle tre linee, cominciando da quella del 
Fuoco, sopra il Manipîtha. Il verbo “medito” appare una sola volta in 
questo versetto e regge tre accusativi. 

“Io medito attentamente” (Vyàmrishàmi) — cioè, io penso con mente 
imperturbata, escludendo tutti gli argomenti che potrebbero interferire coi 
miei pensieri. 

“Sopra di esso” (Crddhvam asya) — cioè, sopra il Manipîtha. 

“Le tre linee, cominciando dalla linea del Fuoco” (Hutabhukshikh4- 
trayam). — Questa parola composta è formata secondo la regola nota come 
Shaka-parthiva, per la quale si omette la parola Adi che sta tra le altre 
due. Adi significa “ed altri”. La linea del Fuoco, 4 che è chiamata linea 
Vamà, proviene da Vahni Bindu a Sud e va all’angolo Nord-Est; la linea 
della Luna proviene dal Chandra Bindu nell’angolo Nord-Est e si dirige 
verso l’angolo Nord-Ovest: questa è la linea Jyeshthà. La linea del Sole 
proviene da Sùrya Bindu nell’angolo Nord-Est e raggiunge il Vahni Bindu: 
questa è la linea Raudrî. Il triangolo formato dalle tre linee che uniscono 
i tre Bindu è Kamakalà (Kamakalàràpam). 

Il Bribat Shrîkrama dice: “Colei che è formata di lettere è arrotolata 
nel Bindu e viene fuori di là come un seme germogliante dal Sud. Di là 
Ella 4 si dirige verso l’angolo di îshàna (N-E). Questa è la Shakti Vama, è 
Chitkalà Parà e la linea del Fuoco. La Shakti andata così all’angolo îshàna 
procede poi in linea retta (cioè a N-O). Questa, o Parameshvarî, è la linea 
di Jveshthà, che è Tripurà, la Sovrana. Girando di nuovo a sinistra, ® Ella 


1 Cioè il Paramahamsa che è insieme Prakriti e Purusha. 

2 Lett., “Luce che divora l'Universo”. 

3 L'unione di Ham e Sab mediante la quale si forma lo Hamsa. 

4 Qui il Fuoco è l’origine della vita ed è associato con Brahma. La Luna 
è associata con Vishnu. Il Sole del quale si parla qui sta per i dodici soli 
(Aditya) che sorgono per bruciare il mondo al tempo della dissoluzione (Pralaya). 

5 È Yasmaàt, secondo l’interpretazione data nell’originale. Lo stesso passo 
è citato altrove secondo la lettura yàmyàt (dal sud) anziché yasmàt. 
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ritorna al punto da cui germoglia. Ella è Raudrî, che con la sua unione 
con Ichchhà e Nfda crea lo Shrimgàta”.* 

La Mdabesbvarî-sambità dice: “Sùrya, Chandra e Vahni sono i tre Bindu, 
e Brahma, Vishnu e Shambhu sono le tre linee”. 

Descrivendo il Sahasràra la Prema-yoga-taranginî parla di una fonte 
che citiamo qui, e che dimostra chiaramente che il luogo del Guru è dentro 
questo triangolo: “In ‘esso vi è il triangolo perfetto, simile al lampo. Dentro 
il triangolo vi sono i due Bindu imperituri in forma di Visarga. In esso, 
nel vuoto, v’è Shiva, * noto con il nome di Parama”. Anche Shankaràcharya 
lo ha esposto chiaramente nel suo mnandalabari. E l'Autore del Lalità- 
rabasya parla, dal canto suo, del Guru che sta seduto sul. Visarga. Visarga 
si compone dei due Bindu, Chandra e Sùrya, nei due angoli superiori del 
triangolo (rovesciato). 

“Sullo Hamsa” (Adihamsayor yugam). — Interpretato letteralmente 
significherebbe l'unione? dello Ham primordiale con Sab. Adi (primo) 
implica trattarsi del Parama-hamsa, noto anche come Antaràtmà, e non del 
Jîvàtma, che sembra la fiammella di una lampada. Qui lo Hamsa è combi- 
nazione di Prakriti e Purusha. 

Nell’Agama-kalpadruma-panchasbakbà è detto: “Hamkara è Bindu e 
Visarga è Sah; Bindu è Purusha e Visarga è Prakriti. Hamsa è l’unione 
di Pum (maschio) e Prakriti (femmina). Il mondo è pervaso da questo 
Hamsa”. Si : 

Secondo alcuni “Asya ùrdhvam” significa “al di sopra del Manipîtha”, 
e si vuole che questo versetto significhi: “Io medito sull’unione dei due 
che formano lo Hamsa primordiale sopra il Manipîtha”. Il che non è giusto. 
La Kankdlamdlinî dice che il Manipîtha sta al di sopra dello Hamsa, tra 
Nada e Bindu. Dunque come possono Nida e Bindu stare sotto lo Hamsa? 
Ciò è impossibile, e lo stesso argomento dimostra l’inaccettabilità della 
lettura adottata da altri — precisamente: Huta-bhuk-shikh4-sakham !° in- 
vece di Huta-bhuk-shikhà-trayam. Se si accetta questa lettura, le parole 
Urdhvam asya (sopra di esso) non significano nulla. L’interpretazione che 
abbiamo dato prima, “Io medito sull’unione di”, si può tuttavia intendere 
come cra diremo. Abbiamo visto che la Kankélamdlint parla dello Hamsa 
ponendolo sotto il Manipîtha, tra Nada e Bindu. Questa interpretazione è 
in completo contrasto con quanto è sostenuto nella Kank4lamdlinî. Ma se 
intendiamo Huta-bhuk-shikh4-trayam come una definizione di Hamsa, la 


6 Legsendo “vakrîbhàtà punar vàme” per “vyaktibhùya punar vàme”. 

? Secondo un’altra interpretazione: “Mediante l’unione di Ichchhà e Jnàna, 
Raudrî forma lo Shrimgàta”. Il passo citato indica che la KaAmakalà è una forma 
sottile di Kundalinî, più sottile del triangolo A-ka-tha. Cf. Amandalabarî, v. 21, 
dove si dà il Sàkshma dhyàna di Kundalinî. 

8 Shiva è Guru. 

® Ham e Sab; l'unione dei due forma lo Hamsah. 

10 Huta-bhuk-shikhA-sakha, l’amico della fiamma. Con ciò s’intende Vayu 
(l’aria). Poiché in questa regione non c’è Vayu, esso non può essere sopra il 
triangolo o sopra il Manipîtha. 
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difficoltà è rimossa. Il vero significato dunque sarebbe: “Sotto il Manipîtha 
v'è Hamsa e sopra Hamsa la Kamakalà triangolare, formata dallo Hamsa”.!! 

“Che è l’onnipotente Grande Luce nella quale si riassorbe l'Universo” 
(Vishva-ghasmara-mahochchidotkatam). — “Bhaksh” e “Ghas” hanno lo stesso 
significato. La radice Ghas significa “divorare” e le radici Chid, Hléd e Dîp 
significano tutte “splendere”. La Grande Luce (Mahochchit) che è il Divo- 
ratore (Ghasmara) degli Universi: con ciò s’intende che è onnipotente 
(Utkata). Utkata, che alla lettera significa altissima, qui significa poten- 
tissima 


1! Tasya parînatasya. Evidentemente ciò significa che i tre Bindu, o Hamsa, 
stanno sotto, ma che il triangolo formato dalla loro unione, o KaAmakalà, sta 
sopra, e in questo senso lo Hamsa è sopra e sotto il Manipîtha. 
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VERSETTO 5 


Ivi la mente contempla i due fiori di loto che sono i Piedi del Guru; 
il loro nèttare color rubino ne è il miele. Tali Piedi son freddi come 
il nèttare della Luna, e sono il luogo d’ogni beneficio. 


COMMENTO 


Descritto il posto dove si deve meditare sui Piedi di Loto del Guru, 
in questo versetto e nel seguente l'Autore passa a parlare dell'unione alla 
quale (il Sàdhaka) giunge grazie alla meditazione (Dhyàna) su di essi. 

“Ivi” (Tatra) — cioè, nel triangolo sul Manipîtha. In breve, questo 
versetto significa: “Ivi la mente, entro il triangolo sul Manipîtha, contempla 
i Piedi di Loto del Guru”. 

“Il loro nèttare color rubino ne è il miele” (Kunkumàsavaparîmaran- 
dayoh). — Ciò qualifica quei “fiori di loto”. Kunkuma significa rosso, 
color lacca. Lo squisito nèttare color lacca è il miele dei Piedi di Loto del 
Guru. Alcuni leggono “Jharî” invece di “Parî”. In questo caso il significato 
sarebbe: “dai quali fluisce come miele il nèttare color rubino”. 

“Freddi come il nèttare della Luna” (Indu-makarandashîtalam). — Cioè, 
sono freddi come i nettarei raggi della Luna. Come i raggi della Luna neu- 
tralizzano il calore, così la devozione per i Piedi del Guru elimina dolori e 
sofferenze. 

“Luogo d’ogni beneficio” (Mangalàspadam). — È il luogo dove si 
ottiene tutto quello che si vuole. Ciò significa che concentrando la devo- 
zione sui Piedi del Guru si consegue qualsiasi successo. 
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VERSETTO' 6 


Io adoro nel mio capo i Piedi di Loto del Guru. Lo sgabello ingem- 
mato sul quale riposano cancella ogni peccato. Essi son rossi come 
giovani foglie Le loro unghie somigliano alla Luna splendente in tutta 
la sua gloria. Loro appartiene la magnificenza dei fiori di loto sboc- 
cianti in un lago di nèttare. 


COMMENTO 


L’Autore così si esprime: “Io adoro i Piedi di Loto del Guru, che 
riposano sullo sgabello già descritto nel mio capo”. Per adorazione si intende 
meditazione. 

“Lo sgabello ingemmato sul quale riposano cancella il peccato" (Ni- 
shakta-mani-pàduka-niyamitagha-kolàhalam) — cioè, tutta la moltitudine dei 
peccati è cancellata dalla devozione per lo sgabello ingemmato, che serve 
da appoggio ai Suoi Piedi. Si può anche interpretare così: “Lo sgabello 
ingemmato — cioè il Manipîtha-mandala che è lo sgabello — cancella tutta 
la moltitudine dei peccati”. Oppure si può anche interpretare: "I cinque 
sgabelli ai quali le gemme sono unite in modo indissolubile (per gemme 
s'intendono i Piedi del Guru simili a Chintàmani) cancellano tutti i pec- 
cati”. Meditando prima sul quintuplice sgabello e poi sui Piedi del Guru 
che vi posano sopra, si cancella il peccato. Poiché i peccati vengono can- 
cellati con la meditazione sui quintuplici sgabelli, tale meditazione è il 
mezzo per cancellare i peccati. 

“Sono come giovani foglie” (Sphurat-kisalavàarunam) — vale a dire 
che i Piedi del Guru hanno il color rosso delle foglie appena schiuse. Essi 
vengono paragonati alle foglie del Mango e del Kenduka! che, appena 
aperte, sono rosse. 

“Le loro unghie somigliano alla luna splendente in tutta la sua gloria” 
(Nakhasamullasachchandrakam) — cioè, le unghie delle dita dei piedi sem- 
brano tante belle lune lucenti. 

“Loro appartiene la magnificenza dei fiori di loto sboccianti in un 
lago di nèttare” (Paràmrita-sarovarodita-saroja-sadrochisham) — cioè, hanno 
la chiara lucentezza dei fiori di loto che crescono in un lago di nèttare. L’Auto- 
re intende dire che nèttare squisito stilla continuamente dai Piedi di Fiore di 
Loto del Guru. Pàrnànanda ha detto la stessa cosa nel v. 43 dello Shat- 
chakra-niripana. Il nèttare squisito è il lago sul quale i Piedi appaiono 
come fiori di loto. Si è detto che il luogo del Guru è nel pericarpo dei 
due Fiori di Loto dei quali si è parlato prima. Qualcuno potrebbe chiedere se 
è nel pericarpo del Fiore di Loto a dodici petali che sta sotto, o in quello 
del Sahasràra, sopra. Risponderemo a questa domanda citando i seguenti 
passi: 


1 Diospyros glutinosa. 
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Brihat. Sbrîikrama: “Si mediti poi sul Fiore di Loto dalla testa volta 
all’in giù, che sta sopra tutti gli altri e stilla nèttare sulla Shakti del Guru 
nell’altro Ficre di Loto”. 

Yémala: “Il Fiore di Loto a mille petali è come un baldacchino; * sta 
sopra tutti gli altri e stilla nèttare rosso”. 

Gurugîtà: “Nel vostro proprio Guru concepite, per la meditazione, 
il Supremo Guru che ha due braccia nel Fiore di Loto sui cui petali stanno 
fe lettere Ham e Sab e che è circondato da tutte le Cause ® dell’Universo. 
Sebbene si manifesti in tutto in vario grado, Egli è al di fuori ed oltre 
l'Universo. La Sua volontà non conosce limiti.* Da Lui emana la luce 
della Liberazione. È l'incarnazione visibile delle lettere della parola ® Guru”. 

Lo Shydmd-saparyà cita quanto segue: “Il Fiore di Loto Sahasràra rivolto 
in giù ha la testa bianca. I suoi filamenti hanno il colore del sole nascente; 
sui suoi petali vi sono tutte le lettere dell’alfabeto. Nel pericarpo del 
Sahasràra sta Chandra-Mandala, e sotto il pericarpo c’è il risplendente Fiore 
di Loto a dodici petali che contiene il triangolo A-ka-tha, delimitato dalle 
lettere Ha, La e Ksha. Meditate là sul vostro Guru che è Shiva, seduto 
sullo Hamsa-pîtha che è composto di Mantra”. 

I passi citati ed altri simili dimostrano che il luogo del Guru è nel 
pericarpo del Fiore di Loto a dodici petali. 

— La Kankdlamdlinî dice: “Meditate sull’eccellente Antaràtmà nel Fiore 
di Loto® a mille petali e sul trono risplendente che sta tra Nada e Bindu. 
Su di esso (il trono) meditate costantemente sul vostro Guru, che è simile 
ad una montagna d’argento”, ecc. 

Lo Yamala dice: ? “(Meditate sul vostro Guru) nel Fiore di Loto a 
mille petali. La Sua fredda bellezza è pari a quella della luna piena, e le 
Sue mani di loto sono alzate nell’atto di concedere favori e scacciare 
la paura”. 

Nel Purashcharana-rasollisa (Cap. VIII) troviamo il seguente dialogo: 
“Shrî Mahfdeva disse: ‘Meditate sempre sul vostro stesso Guru nel peri- 
carpo del meraviglioso ed eterno Fiore di Loto a mille petali’. Shrî-Pàrvatî 
rispose: ‘O Signore, la testa del grande Fiore di Loto a mille petali è sempre 
rivolta in giù. Dimmi dunque, o Deva, come può il Guru risiedervi costan- 
temente?’ Shrî Mahadeva disse: ‘Giusta è la tua domanda, o Diletta. 
Ascolta ora quel che ti dico. Il grande Fiore di Loto Sahasràra ha mille 
petali, è la dimora di Sadàshiva ed è ricolmo di eterna beatitudine. È pieno 
di ogni sorta di deliziose fragranze ed è il luogo della beatitudine sponta- 
nea.® La testa di questo Fiore di Loto è sempre rivolta in giù, ma il peri- 


? Emblema di supremazia. 

3 Cioè, gli AvaAntarakaàranasharîra. Vedi Shatchakraniriàpana, vv. 39 e segg. 

4 Svachchhandam &tmechchhayà. 

5 Cf. Mantràrnà devatà proktà devatà gururùpinî. La parola Guru significa 
molte benefiche qualità. (Vedi Kuldrnava, Tantrik Texts, vol. V, Cap. XVII). 

6 O nella regione del Fiore di Loto a mille petali. 

? Il Commentatore non dice da quale dei diversi Ydma/a abbia preso questo 
ed il passo che si trova nella prima parte. 
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carpo è sempre rivolto verso l’alto,*® e Kundalinî è unita a Lui sotto forma 
di triangolo’ ”. 

Nel Bdld-vilàsa Tantra abbiamo: ‘“Shrî Dakshinàmdrti disse: ‘Quando 
al mattino vi svegliate, ricordate il vostro Guru nel bianco Fiore di Loto 
a mille petali, il grande Fiore di Loto che ha la testa volta in giù ed è 
decorato di tutte le lettere dell’Alfabeto. Dentro di esso vi è il triangolo 
detto A-ka-tha, ornato dalle lettere Ha, La e Ksha. Colui che è sorridente 
in volto è sullo Hamsa-pîtha, !° che sta nella regione del Chandra Mandala, 
dentro di esso (il Sahasràra). Shrî Devî disse: ‘O Signore, come può stare 
là il Guru, se la sua testa è rivolta in basso?’ Shrî DakshinAmurtî disse: 
‘Il Chandra Mandala nel pericarpo del Fiore di Loto a mille petali è rivolto 
in su; lo Hamsa sta là e là vi è il luogo del Guru’ ”. 

Questi ed altri passi simili dicono che ia sede del Guru è nel pericarpo 
del Fiore di Loto a mille petali. 

Poiché esistono due metodi diversi, si dovrebbero seguire le istruzioni 
del Guru ed adottare uno di questi due nella propria Sàdhanà (Anushthàna). 
Infatti nel Cap. XI del Kuldrnava Tantra sta scritto: “O Diletta, i Veda 
e i Tantra che ci sono stati tramandati per tradizione, come pure i Mantra 
e i costumi, diventano fruttuosi quando ci vengono comunicati dal Guru, 
non altrimenti”. 


8 Sahajinanda, cioè la beatitudine che nasce da sola. Essa è Svabhàava. 

® Appare così se consideriamo quella parte del pericarpo che sta attaccata 
al fiore di loto come testa. Il triangolo è A-ka-tha. 

10 Kamakala. 
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VERSETTO 7 


Questo inno in lode del Quintuplice Sgabello fu innalzato da Colui 
che ha Cinque Volti. Da (Ila recitazione e dall’ascolto di) esso si ottiene 
quel bene che si suole ottenere (recitando e ascoltando) tutti gli inni 
in lode di Shiva. Un tale frutto è conseguibile solo a gran fatica nel 
tempo della Peregrinazione (Sams@ra). 


COMMENTO 


L’Autore parla ora del beneficio che si acquista ascoltando questo 
Stotra. 

“Inno in lode del Quintuplice Sgabello” (Pàdukà-panchaka-stotram) — 
Pàduka significa sgabello (Pàdarakshanàdhàra). Questi cinque sgabelli sono: 
1. Il Fiore di Loto (a dodici petali); 2. il triangolo A-ka-tha nel suo peri- 
carpo; 3. la regione di Nîda, Bindu e Manipîtha dentro di esso; 4. lo 
Hamsa sotto il Manipîtha e 5. il triangolo sopra di esso. Altrimenti si 
possono enumerare così: 1. il Fiore di Loto (a dodici petali); 2. il triangolo 
A-ka-tha; 3. Nada-Bindu; 4. il Manipîtha Mandala; 5. lo Hamsa — che 
presi insieme formano il Kaàmakalà triangolare.! Stotra è un inno di lode. 
Questo inno, incluso il versetto che parla del beneficio che si ottiene ascol- 
tandolo, consta di sette versetti. 

“Innalzato da Colui che ba Cinque Volti” (Pancha-vaktràd vinirgatam). 
— I cinque volti di Shiva, secondo il Lingérchana Tantra, sono: “Sadyo- 
jata ad Ovest? (di dietro), Vàmadeva a Nord (a sinistra), Aghora a Sud 
(a destra), Tat-purusha ad Est (di fronte). îshàna dovrebbe stare in mezzo. 
Con spirito di devozione si deve meditare su di essi in quest’ordine”. 
Vinirgata significa pronunciato (/etf., venuto fuori) — cioè, pronunciato 
dalle cinque bocche. 

“Da esso si ottiene quel bene” (Shadaàmnaya-phalapràptam). — Letteral- 
mente ciò significa: “Mediante esso si ottiene il frutto di quel che è stato 
detto dalle Sei Bocche”. I sei volti sono i cinque dei quali si è parlato 


1 Queste due versioni sembrano concordi circa l’ordine di successione, cioè, 
il Fiore di Loto a dodici petali con il triangolo A-ka-tha, nel quale sta Manîpîtha 
con Bindu sopra e Nada sotto. Resta da considerare la posizione di Hamsa e 
la Kaàmakalà che essi formano. Essi sono una cosa sola; il primo rappresenta 
i tre Bindu e la seconda il triangolo che essi formano (Kamakalà), dal quale 
deriva (ed in questo senso forma parte di esso) il triangolo A-ka-tha inferiore 
(perché questo è Varnamaya). Nella seconda classificazione i tre Bindu ed il 
triangolo (Kaàmakalà) che essi formano sono considerati una cosa sola e sono 
posti sopra il Manipîtha. Nella prima classificazione, evidentemente per essere 
d’accordo col Kankilamdlint Tantra citato al v. 4, lo Hamsa ed il triangolo 
che essi formano sono presi separatamente. Il primo è posto sotto il Manipîtha, 
l’altro sopra. 

2 Shiva sta rivolto ad Oriente. 
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prima, ed un sesto nascosto che sta sotto e si chiama Tamasa. Nella Shad- 
vaktranyàsa nello Shiva Tantra vi si allude nei seguenti termini: “Om Ham 
Hrîm Aum Hrîm Tamasàya Svahaà”; come pure nella meditazione (Dhyàna) 
là indicata: “Il volto inferiore, Nîlakantha, è del colore provocato dal mor- 
tale veleno Kalakùta”. 

Shadamnaya è quel che è stato detto da questi Volti, cioè tutti gli 
inni di lode a Shiva. Per frutto di questi s'intende il beneficio che si 
ottiene recitando o ascoltando tutti questi Mantra, e praticando la Sàdhanà 
appropriata. Questo è ciò che si ottiene mediante questo inno. 

“È conseguibile solo a gran fatica nel tempo della Peregrinazione” 
(Prapanche chàtidurlabham). — Per Prapancha si intende questo Samsàra 
(Peregrinazione o Mondo), comprendente l’Universo, tutte le cose create 
e il Brahmà, e mostrato da Màyà. È difficilmente conseguibile (Durlabha) 
poiché è il risultato di molteplici meriti acquisiti dopo laboriosi tentativi 
(Tapa) in incarnazioni precedenti. 


Fine del Commento (Tippanî) del Nome di Amalà (Immacolata), scritto 
da Shrî Kalîcharana sul Pddukd-panchaka Stotra. 
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da fornire al lettore una visione completa e se- 
ria di tutto questo dominio di sapienza. 
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